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वक्तव्य 


भारतीय दशनशासत्र का वह इतिहास एकेडेमी ने सन्‌ १६४१ में 
प्रकाशित किया था। भारतीय दार्शनिक विचारधाराश्ों के क्रम-वद्ध 
अध्ययन के लिये यह ग्रन्थ अत्यन्त उपयोगी सिद्ध हुआ है | 

प्रस्तुत संस्करण में इस पुस्तक की रूपरेखा ओर विपय-वस्तु में 
बहुत अधिक संशोधन और परिवद्धन हो गया है | इसके मूल-लेखक 
तो डा० देवराज हैं, क्रिन्तु इस संस्करण में डा० रामानन्द तिवारी 
शाल्नी के सहयोग से विपयवस्तु में पर्यात विस्तार हुआ है। रामाजुज के 
परवर्ती वैष्णव-सम्प्रदायों तथा शेब-शाक्त दशनों पर दो स्वतन्त्र श्रध्याय 
दे दिये गये हैं और अंत में एक परिशिष्ट जोड़ दिया गया है जिसमें 
वेदांत के कुछ ऐसे आचारयों का वर्णन है, जिनका उल्लेख पहले 
संक्तरण में नहीं था | बौद्ध तथा जैन दर्शन के विवेचन में मूल्यवान नई 
सामग्री का उपयोग हुआ दै। न्याय और वैशेषिक दर्शनों का परिचय 
भी अ्रधिक विस्तृत रूप भें दिया गया है | 

हमें विश्वास है कि यद्द संस्करण विद्यार्थि यों तया साधारण पाठकों 
के लिये पहले की अ्रपेक्षा और श्रघिक उपयोगी सिद्ध होगा। 


धीरेन्द्र वर्मा 
मंत्री, हिंदुस्तानी एकेडमी 


लेखके के सम्मान्य गुरू 
श्रद्धेय प्रो० रामचन्द्र दतात्रेय रानडे 
भूतपूर्व अ्रध्यक्त, दर्शन-विभाग, प्रयाग विश्वविद्यालय 
तथा 
पूवलेखक के पूज्य आचार्य सहामहोपाध्याय 
स्त्र० पं० बालक्ृप्ण मिश्र 
भूतपूर्व प्रिसिपल, ओरियंटल कालिज, काशी विश्वविद्यालय 
क्को 


सादर सबिनय समपिंत 


भारतीय दशन शास्र का इतिहांतः का यह दूसरा संस्करण पाठकों 
के हाथों में है | प्रायः दो बंप, पूर्व जब. हिंदुस्तानी एंकेडेमी ने मुझे 
सूचना दी कि पुस्तक को दूसरा संस्करण अपेक्षित हे तो. मैं.बढ़े असं- 
मंजेस में पड़ गया। बिना संशोधनं-परिवधन के पुरुतंक छुपाना अभीष्ट- 
न था, और वैसा करने का मुझे” अवकाश , न थां ।.इस संकंट में मेंने 
अपने मित्रे डॉ७ रामानंद तिवारी से प्रार्थना की कि वे पुस्तक को दूसरे 
संस्करण के लिए तैयार कर दे.। तिवारी जी ने उदारता , आर स्नेहंबश 
स्वीकार कर लिया | इसके लिये में उनका चिर-आभारों हूँ । 
पुस्तक में संशोधन की अपेक्षा परिवधन ही अंधिक हुआ्रा.है; पूर्व 
अंथ में महत्वपूंण संशोधन पस्तुंत लेखक ने ही किये हूँ। उंदाइरण के 
'लिये बोद्ध-दाशनिक उंप्रदा्यों वाला अध्याय फिर से लिखा गया है, तथा 
जैन दंशन 'में -स्थादवोद! पर एवं वैशेषिक में सामान्य! पर्दाथ पर 
'पूचलिखित अंशों म॑ संशोधन किये गये हैं।' प्रथम, भाग “में. 'चार्वाक 
दशन! तथा 'भूमिका! में कई परिव्धन तिवारी जी द्वारा. किये गये हैं | 
शेप गंध प्रंथम संस्करण की आवृत्ति ही है | 
देसरे भांग में विस्तृत परिवर्धन हुआ है| पूथ संस्करण में रोमानुज 
के बाद के वेष्णव संप्रदायों पर एंक उंक्षिप्त-सा. परिशिष्ट दे दिया 
गयां था और शंब-शाक्त दशनों पर उत्तना भी “नहीं ।. इस संस्करण में 
इन विपयों पर दो स्वतंत्र अध्याय दिये.गये हैं। इसके अतिरिक्त न्याव- 
' बैशेषिक दशनों का परिचय अधिक विंस्तृंत कर दियां गया है और उन्हें 


द्शुद्ध 


द्‌ रूप में अलग-अलग ग्रतिपादित .किया. गया है| सांख्य से अलग 


हि 


7 


+>क 


योग-दशन का विस्तृत निरूपण भी इस संस्करण की विशेषता दे | सामा- 
न्यतः तिवारी जी की नंतिक-घामिकं अभिडचि पंस्नुंत लेखक की विशुद्ध 

हू न | न 
तक-हृष्टि की दूरक सिद्ध “हुई है, किससे पुस्तक की लाने हुआ है। * 
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दोनों लेखकों की दृष्टियों में अनिवाय अन्तर है; इससे जहाँ ग्रंथ 
की एकस्वरता श्र्थात्‌ मूल्यांकन एवं गौरव की समानता में व्याधात 
पड़ता है वहाँ यह लाभ भी होता ४ कि पाठकों को दो भिन्न दृष्टिकोणों 
का परिचय मिल जाता है | ( इसीलिए तिवारी जी तथा अपने द्वारा 
किये हुए संशोघन-परिवर्धनों का अ्रलग-अ्रलग उल्लेख अपेक्षित हुआ ।) 
जहाँ में यह स्वीकार करने को तैयार नहीं कि प्राचीन भारतीय संस्कृति 
का मुझे किसी से कम गये है, अथवा उसमें मुके किसों से कम ममत्व 
है, वहाँ में मानता हूँ क्रि आज के युग में हम उस संस्कृति को दी 
पकड़ कर नहीं बैठे रह सकते ) जिस प्रकार कालिदास के प्रेमी होने का 
यह अथ नहीं कि आज हम स्वतंत्र नया काव्य न लिखें, उसी प्रकार 
प्राचीन दर्शनों तथा अन्य सांस्कृतिक परंपराओं के प्रम और उचित गव 
का यह मतलब नहीं कि आज हमर युगो चित नवीन दर्शनों एवं परंपराश्रों 
का निर्माण न करें | सच पूछी तो एक राष्ट्र या जाति के जीवित 
होने का सबूत ही यह है कि वह प्रत्येक वौद्धिक-सांस्क्ृतिक क्षेत्र में नये 
प्रयोग करती हुई नयी परंपराएँ विकसित करती रहे | इस दृष्टि से योरप 
के देश वध्तुतः जीवित कहे जा सकते हैं । वहाँ जहाँ इब्सन और वनाड्शा 
ने नाटकों के क्षेत्र में नयी परंपर। को प्रतिष्ठित किया वहां इलियट 
माल प्र ग्रादि लेखकों मे काव्य तथा उपन्यास क्षेत्रों में क्रांतिकारी 
प्रयोग किये । इसी प्रकार दशन के ज्षेत्र में रसेल, विट गैन्सटाइन आदि 
ने क्रान्ति उपस्थित की है। बोद्धिक दृष्टि से जीवित जाति पुरानी युक्तियों 
और मान्यताश्रों को दुह्राती नहीं ( जैसा कि काशी की पंडित मंडली 
सदियों से करती ञ्ायी है ), इसके विपरीत मानव-जाति के बढ़ते हुए 
शान और अ्रनुभव के आलोक में वह नये प्रश्न उठाती और उन पर 
नये ढंग से विचार करती है | रुष्ण्ट हो नये प्रयोग करने का अर्थ योरप 
की त्यक्त या प्रचलित परंपराओं की नकल नहीं है। 


रामानुज के कुछ पूर्व से ही हिन्दू दर्शन को प्रगति शिगिल पड़ 
गयी | इसका एक कारण हमारे देश से बौद्ध धम का लोप होना भी 
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धथ्या | वौद्ध विरोधियों के अभाव में हिन्दू विचारकों की तक-बुद्धि क्रमशः 
अपनी सप्राणता खोती गयी । इस दृष्टि से आज .भारतवर्प में वोद्ध धर्म 
का पुनव्त्यान हमारी संस्कृति के लिये श्रेयल्कर सिद्ध हों सकता है। 
चौद्ध दर्शन वतमान “पाज़िटिविज्रम”” के भी निकट है । 

पुस्तक की भूमिका में दशन का सामान्य परिचय पश्चिमी ढंग से 
दे दिया गया था जिसका ओऔचित्य संदिग्ध था; इस संस्करण में भारतीय 
दर्शन की विशेषताओं का भी विशद्‌ उल्लेख किया गया है। अनिवार्य 
रूप में पहले संस्करण की छाप प्रस्तुत संस्करण पर रह ही गयी है । 

प्रथम संस्करण में महामद्योपाध्याय प॑० गोपीनाथ जी का सुंदर 
'प्राकक्थन था जिसमें प्रोत्साहन देने वाली प्रशंसा के अतिरिक्त पुस्तक की 
'दो-एक कमियों का संकेत भी था । इस संस्करण में उन कमियों को दूर 
करने का प्रयक्ष किया गया है। आशा है श्रपने वतंमान रूप में यह 
इतिहास” विद्वानों को रचिकर लगेगा | 

पूर्व संस्करण तेयार करते समय और उसके वाद डॉ० मंगलदेव 
शाज्री, पं० श्रमरनाथ का तथा मदामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज 
से लेखक को जो प्रोत्ताहन मिला था उसके लिये वह उनका चिर रृतज्ञ 
रहेगा | 

पुस्तक की विपय-वत्तु में शव भी जो कमियाँ रह गयी हैं उनका 
दाबित्व प्रस्ठुत लेखक पर है; पू्व उंस्करण की अपेक्षा से उसमें ज 
ऊुछ श्रच्छाइयाँ दिखायी देती हैँ उनका श्रय मेरे मित्र॒ तिवारी जी को 
ह। उन्हें धन्यवाद देने के वदले में सिर इतना कह हूँ कि उन्हीं के 
सहयोग से यह दूसरा संस्करण संभव हुआ है । 

लखनऊ 


२० अगत्त, १६५० देवराज 


भू मिकां--दशनशांस्र की आवश्यकता - दशनशात्र क्या है [--- 
दर्शनशास्त्र और विभिन्न विज्ञान--दर्शनशासत्र की शाखाएँ---भारतीय 
दशन का विकास क्रम - वैदिक थुग--विच्छेद और समन्वय का युग-- 
दशनों का युग--आ्राध्यात्मिकता श्रोर व्यावद्यारिकिता--दशन, आचार- 
शास्र तथा घेमशासत्र ' का समन्‍्वय--आशावाद_ यां मिराशावाद-- 
मोक्ष--शान' की महिंमा-मतभेद--साधंना की  एकंता-- 
संगीतमयता | ( ४० *-8१ ) 


पहला अध्याय- अ्वेंद-ऋग्वेद की ऋचाएं; ऋग्वेद क्यों 
पढ़; ऋग्वेद का समय; ऋग्वेद का परिचय; ऋग्वेद का बाह्य आकार; 
ऋग्वेद को विपय-वेस्तु; ऋग्वेद के देवता; वदण; सौर-मंडल के 
देवता; ऊपा; इन्द्र; अग्नि; एक-देववाद की ओर; नासंदीय-सक्त 


पुद्प- पृ ( 28458 ) 
“देसरा अध्यायं >व्पनिपदों को ओर--अआरंभिक; ब्राह्मण-सुग; 
कर्म-सिद्धांत; वर्णाश्रम-धर्म | ( ५२-४६ ) 


तीसरा अध्याय--5परनिपद्‌---उपनिपदों का परिचय; उपनिपदों 
के लेखक था विचारक; उपनिपदों की प्रसिद्धि; इृद्दारएयक: _छांदोग्य; 
ईश ओर केन; ऐतरेय; तैततिरीय; कीपीतकी; कठ, मंडक और श्वेता- 
शवेनर; प्रश्न; मेत्री और मंड्क्च: परा विद्या या ब्रह्मविद्या--उसके 
धन; लिशामु कीन है; स्रपेव और निष्पपंच ब्क्ष;, उपनिषद्‌ और 
मायाबाद; उपनिप्दों का झनोविड्ञान ने) मानसिक दशाओं का बगुन; 
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उपनिपदों का व्यवहार-दर्शन; कर्ता की स्वतंत्रता; कर्म और संन्वास; 
सोक्ष उपनिपदों में रहस्ववाद; उ परनिपदों में भारतीय दशनों का 
मूल; न्याय ओर वेशेपिक साख्य का मूल; योग का मूल मीमासा 
शेंवमत और उपनिष 


गीता का मूल; श्रीरामानुज-दशन ; शकर- 
नवदात | 


«ढ ( ५७-६५ ) 

चोथा अध्याय--विच्छेद और समनन्‍्व॒य-भगवद्गीता--उप- 
निषदों के वाद की शताब्दियां; आत्तिक विचार-धाराएं; व्यावहारिक 
मतभेद; नास्तिक विचारक; चार्वाक-दशन; पुराणकश्यप; अजितकेश- 
केवली; पकुध काच्छायन; संजयवेलट्डपुत्त; मक्खली गोसाल; महाभारत 
आऔर गीता; गौता का महत्त्व; गीता का तत्वदर्शन या झ्ोंडोलोजी; 
गौता की व्यावहारिक शिक्षा; गीता और बोग; गीता और ज्ञान-मार्ग; 
भक्ति-मार्गे | ( ६६-११७ ) 

पाँचवाँ अध्याय--जैन दशन--विपय-प्रवेश-नात्तिक का अथे- 
भगवान्‌ महावीर--जैन-साहित्य--जैन घमे तथा अन्य दशंन--जैनियो 
की ज्ञान मीमांसा--तत्त्वमीमांता--व्यवहार-दशन--अनीश्वरवाद-- 
स्थाद्वाद--आलोचना । - .. ( श११८-१४० ) 


« छट्वाँ अध्याय-भगवानव बुद्ध और आरंभिक बौद्ध धम-- 
विपय-प्रवेश; साहित्य; बुद्ध का जीवन; बुद्धकालीन भारत; वोद्ध-धर्म 
ओर उपनिपद; भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा; दुःख का कारण; प्रतीत्यतमृत्पाद 
तैरात्म्यवाद; क्षणकवाद की आलोचना, पुनजन्म; निर्वाण; वौद्ध-धर्म 
ओर ईश्वर; निर्वाण प्राप्ति के साधन; बोद्ध धर्म का मनोवेजश्ञानिक आधार 


बुद्ध की सफलता | ः ( १४१-१६८ ) 
द्वताय भांग 

उपोद बात--दर्शनशास्रों का उदव; 'दशन' का अर्थ; दशनशार्त्रो 

प्रशेता; दर्शनों की आलोचनात्मऋ शैली; प्रमाण परीक्षा; प्रमाणों की 


००>प 
चना 
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संख्या; दार्शनिक सूत्र; नास्तिक दशन; ऋुछ सामान्य - सिद्धांत; द्वितीय 
भाग की प्रगति | ्ि * (१७१- १८५१) 

पहला अध्याय--बौद्ध धर्म का विकास; दाशनिक संप्रदाय-- 
आंतरिक भेद: - हीनवान - का .वणुन;  मदहायान; ” महायान का दशन- 
साहित्य; माध्यमिक का शत्ववाद; शत््वता का श्रथ;: विशानवाद; शाम 
ख्याति: अश्वघोष का - भूततथता “दर्शन; लंकावतारखून्न;असंग ओर 
वसुबन्धु: सर्वास्तित्ववाद; सौत्रांतिक और वैभाषिक - संप्रदाय; :विज्ञानवादे 
की आलोचना: सामान्य सिद्धांत; क्षणकवाद: सामान्यलक्षण का निषेध; 
सत्पदाय का लक्षण; क्षणिकवाद; क्षणिकदाद की आलोचना; वैमाषिक 
संप्रदाय; बौद्ध तकशात्र; अत्यक्ष और अनुमान । (१८२-२१३) 

दूसरा अध्याय--्याय-वैशेषिक--ल्यायं का साहित्य; वैशेषिक 
का साहित्य: न्‍्याय-दर्शन का परिचय: वैशेषिक का ,परिचय | न्‍्यावनदशन 
सोलह पदार्थ: शान मीमांता; प्न्यथाख्याति; : पत्यक्ष प्रमाण; अनुमान 
प्रमाण: पंचावयव वाक्य: पांच अवयव क्यों --हेत्वाभास: उपमान 
प्रमाण; शब्द प्रमाण; स्मृति । कार्णता-विचार; कारण की. परिभाषा; 
कारण के भेद; श्रवयत्र और अवयवी; तत्त्वमीमांतां; !प्रमेय; न्याय का 
इश्वरवाद; मोक्ष और उसके साधन,। नैशेपिक दशन--विपंयअवेश: सह 
पदायये; द्ृच्य; प्प्वी, जल, तेज, वाइु, ग्राकाश; परमाणुवाद: प्रीलुपाक 
और पिव्यपाक: . यूनान का प्रभाव --काल;: दिक; आत्मा; मन: गण 
पदाय: कम पदाय; सामान्‍य; विशेष; समवाय; अभाव; न्याय-वैशेषिक 
का मद्दत््व; आलोचना -। दाल दे (२१४:२७५) 

तीसरा अध्याय--सोख्य-वोग-विपय-वेश; संख्य का: साहित्य; 
बोगदर्शन और उसका साहित्य; कुछ कारिकावें; बोगदशन के कुछ सत्र 
तांज्य दशन--पत्यंकायवाद; प्रकृति की सिद्धि; प्रकृति का स्वरूप और 
परिणाम; पुरुष; पुरुष और प्रकृति; पुर और बुद्धि; संवित्‌ तथा मानस- 
शाह; अेवल्य; पुनजन्म; सांख्य ओर ईश्वर; सांख्य का महत्व; सांख्य की 





[ १४ ]] 


आलोचन।; सत्कायवाद की आलोचना । योग-दशन--विपय-प्रवेश; योग 
का स्वरूप; योग के भेद; योग के साधन; अष्टांग योग; योग में ईश्वर । 
(२७६-३२१) 
चोथा अध्याय -पूत्रमीमांसा--विपय-प्रवेश; मीमांसा-साहित्य 
प्रमाण-विचार; प्रत्यक्ष प्रमाण; अनुमान ओर उपमान; शब्द प्रमाण; 
स्वैत्रः प्रगमाएय; उपमान; श्र्थापत्ति; ग्रभाव या अनुपलब्धि; परदार्थे- 
विभाग; आत्मा; ईश्वर; व्यवहार-दशन; कम-विभाग मोक्ष;त्रन्विताभिधान 
ओर , अभिहितान्वय; -भिथ्याज्ञान था भ्रम की व्याख्या: अख्याति 
आलोखना; विपरीतख्याति। | (३२२ २५२) 
पाँचवाँ अध्याय--वेंदाँतेंसूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़पाद 

आरंभिक; वेदांत-सूत्र; पहली अध्याय; दूसरा अध्याय--सांल्य का खंडन 
वैशेपिक' का ,खंडन; बोद्धों का खंडन; तटस्थेश्वरवाद; भागवत धम्म को 
खंडन; तीसरा" शअ्रध्याय; चोथा अध्याय; योगवाशिष्ठ; गौड़पांद की 
माण्टक्य-कारिका | - है जि (३५३-३७६) 
४, छंटवों अध्याये- अह् तं-वंदाते--श्रो- शंकराचाय; बेदांत का 
प्ाहित्य:'मौमांसा की आलोचना; कर्म ओर ज्ञानं--मोक्ष के साधन; श्रति 
का प्रतिपाद-केवल कम याँ ब्रह्म भी; वेदांत मं तके का स्थान; प्रत्यक्ष या 
अपरोक्ष, उपाधि का अं्; अनिवचनीय-ख्योति; विव्त वाद; तीन 
प्रकार क्री, सत्ताएँ अंध्यास: श्रात्मा की स्वयं-सिद्धता: आत्मा का स्वरूप 
माया; अज्ञान का आश्रय ओर विपये; माया और अविद्या; मूलाविद्या 
झौर.वूलाचिंधा; क्या जगत्‌ मिथ्या है; ईश्वर, जीव; एक और अनेक 
जीववाद; जीव ओर साक्षी: जीव के शरीर; पंचकोश: अवच्छेदवाद ओर 
तिविंववाद; महावाक्यों का अ्रथं; वेदांत की साधना; मोक्षावस्था; मोक्ष 
के विप्रय में अप्पय दीक्षित का मत | (१८०-४२६) 
सातवों अध्याय--विरेष्टाद् त अथवा रामानुज-इशन-- 
शारंभिक; साहित्य; प्रत्यक्ष-पकरंण; संत्ख्याति; भास्कर और यादव-प्रकाश' 
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अकार-प्रकारी-भाव: पदार्थ-विभाग; प्रकृति; काल; अजड़-प्रत्यक और 
पराक; नित्य विभूति; घममूत शान; जीव; ईश्वर; साधना; मोक्ष; रामा- 
छुज का महत्त्व; दाशनिक कठिनाइयों । (४२७-४५४) 


आठवाँ अध्याय--अन्य वेदांत तथा वैष्ण॒त्र संप्रदाय--विषय- 
प्रवेश; निंवार्काचाय; चित्‌; अचित्‌; ईश्वर | मध्वाचाय--विषय-प्रवेश 
पाँच भेद; ईश्वर; जीव; जगत्‌; मोक्ष-साधना | वल्लमाचायं--विपय- 
प्रवेश, ब्रह्म; जीव; जगत्‌ ; पुष्टिमार्ग | चेतन्य संप्रदाय--चैदृन्य; जीव 
गोस्वामी; वलदेव विद्याभूषण । (४५४-४८०) 

नथों अध्यय-शैत्र और शाक्त संप्रदाय--विषय-प्रवेश; शव 
सिद्धांत--प्रारंभिक; पति; पशु; पाश; मोक्ष और साधन | पाशुपत सत--- 
प्रारंभिक; काय; फारण; योग; विधि; दुःखांत | कालामुख और कापा- 
लिक मत; काश्मीर शव मत--प्रारंभिक; स्पन्दशास्त्र; प्रत्यभिज्ञाशास्त्र | 
वीर-शंब-मत | शाक्त-मत | (४८१-५ ०५) 


दसवाँ अध्याय--प_रिशिए--वेदांत के अन्य आचार्य--निवार्का 
चाय; मध्वाचाये; वल्लभाचार्य; श्री चैतन्य महाप्रमु | सिंदावलोकन । 
आधुनिक स्थिति । (५०६-५२५) 


जपेस भाग 


मूमिका 

इस आर्भिक संकट और प्रतिद्र द्विता के युग में दर्शन जैसे गंभीर 

दुर्शनशासत्र की विषय पर पुस्तक लिखने वाले से कोई भी व्यावहारिक 

आवश्यकता वुद्धि का मनुष्य यक्रायक पूछ सकता है, इसकी 
आवश्यकता ही क्या थी ? वास्तव में इस अश्न का कोई संतोपजनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता | उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मूल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन और बौद्धिक योग्यता पर निर्मर है। जिसका यह दृढ़ 
विश्वास है कि मनुष्य केवल पशुओं में एक पश्चु है और उस की आवश्य- 
कताएं भोजन-बच्र तथा प्रजनन-कार्य (संतानोत्यक्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के लिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है। परंतु जो मनुष्य को केवल 
पगु नहीं समझते, जिन्हें मानव-बुद्धि और मानव-हृदय पर गर्व है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य केवल रोटो खाकर जीवित नहीं रहता, मनुष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मिलना 
कठिन नहीं है| वास्तव में वे ऐसा प्रश्न ही नहीं कर गे | मनुष्य और पशु 
में सब से बड़ा सेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
ऋऊरता हईै,जव कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कमी पीड़ित नहीं करती। 
मनुम्ध रोता है और रोने पर कविता लिखता है, दँसता ओर हँसने के 
कारएँ पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है और फिर अश्न 
करता है, यह मोह तो नहीं है !? पग्चु और मनुष्य दोनों को दुःख उठाने 
पढ़ते हैं, दोनों को मृत्यु! होती है ; परंतु हुमा! ओर 'मुत्यु! पर विचार 
करना मनुष्य का दी काम है | यह समझना भूल द्वोगी कवि, दार्शनिक 
विचारकों को हुःख' और “मृत्यु! से कोई विशेष प्रेम दोता दै। ज़ास्तव 
में दाशंनिक सत्य! और “दुःख! पर इस लिए विचार करते हैं कि वे जीवन 


है दशनशाखस्त्र का इतिहास 


के अंग हैं। संसार की सारी विद्याएं मनुष्य की जीवन भें अभिरुचि की 
ओतक हैं, दशनशास्त्र का तो मुख्य विपय ही जीवन हे। कवि और उप- 
न्‍्यासकार को भांति दाशनिक भी जीवन को समस्याओं एर प्रकाश 
डालना चाहता है। यही नहीं, जीवन की समस्याओं यर जितनी तत्यर्ता 
से दाशनिक बिचार करता है उतना कोई नहीं करता । 
यहां प्रश्न यह उठता है कि उदि दाशंनिक, कवि ओर उपन्यासकार 
द्शशासख्र. रो जीवन पर विचार करत है ता किर कांबता 
क्या है? उपन्यास और दशन में क्‍या भेद है? “दशन- 
शास्त्र! को साहित्य! से प्रथक्‌ करने वाली क्या चीज़ हे ! उत्तर बह ह 
कि दशन-शासत्र की शैली साहित्य से भिन्न ऐेज्यह मुख्य भेढ हे | 
प्राय: कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार ऊरने ने किसी नियम 
का पालन नहीं करते | दाशंनिक चितन नियमानुसार होता ८। अब 
यदि कोई आप से पूछे कि दर्शन-शास्त्र क्या है, तो आप कह सकते डई 
कि जीवन पर नियमानुसार, किसा विशेष पद्धति से बिचार करना 'दशन' 
हैं | जीवन का वेज्ञानिक अध्ययन करना ही दर्शनशाम्त्र का काम है। 
लेकिन जव हम जीवन पर नियम-पूवक बिचार करना आरंस करते ह तव 
दम मालूम होता ह कि जोबन को समझने के लिए केबल जीवन का 
अध्ययन हीं काफ़ी नहीं है । जिन जोवन को हम समक्कना चाहत हे सह 
मनुष्य का था स्वयं अपना जीवन है| परंतु बद झीवन संसार को दूसरी 
बस्तुओं से संबद्ध हू । हम प्रध्वी के ऊपर रहते 


हन्‍ 


हरि । ४7 


हैं और आकाश के नीचे 
दवा में सास लेते हैं और जल तथा अन्न में निर्वाह करते है | 
जीवन और पशुओं के जीवन में यहुत वानों में समता है, बहुत में विषमता | 
जिस पृथ्वी पर हम रहते हैं बद गोर-मंडल का एक भाग है, वद सोर-मंडल 
भी करोड़ो तारों, ग्रहा और उपग्ररो में एक विशेष स्थान रखता है | आश्लय 
की बात तो बह हूं कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी प्रथ्वी।ने हज़ारों गने सूत 
ओर सूर्य में लाखो गुने विशाल नक्षत्रों की गति, ताप और परिमाण पर 
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विचार कर्ता है। इस विराद ब्रह्मांड में देखने म॑ छोटे, तुच्छु 
मनुष्य का क्या स्थान है, यह निशंयव करना दर्शनशाह्न को प्रमुख 
समस्या है । विश्व-त्रह्मांड के रंगमंच पर यह रोने, हँसने, सोचने और 
विचारने वाला मनुप्य नामक प्राणी जो पार्ट खेल रहा है उस का, विश्व- 
व्रह्मांड के ही दृष्टिकोण से, कया महत्व है, बद्ी दाशनिक जिज्ञासा का 
विपय हू । संसार के प्राणी पैदा होते हे और मर जाते ह। परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरद के काम करता है । वह भविष्य की . चिता करता 
है ओर अपने बच्चों के लिए घन इकट्ठा करता है; घन-संग्रह करने में बह 
कभी-कभी बेईमानी ओर फिर परश्चात्ताम भी करता है; वह नरक से डरता 


हक 


है 
(५ 
्‌, 


जे सच 


है आर स्वग की कामना रखता है; वद कविता लिखता है, कद्दानी पढ़ता 
है, स्‍्पीये देता है, पार्टी-वंदो -करता है, अपनी स्वतंत्रता ओर अधिकारों 
के लिए लड़ता है; बह मंदिर, मस्जिद ओर गिजे में जाता है तथा अपना 
परलोक सुधारने का प्रयक्ष कैरता है | मनुप्य को इन सब क्रियाद्रों का 
क्या अर्थ है, और उन का क्या मृत्य है ? मर कर मनुष्य का और जीवन 
में उन ने जो प्रन्‍न किए है उन का क्या दोता हे ? हम जो अच्छे 


प्रच]न कर रह है, यश प्रास करन से लगे हू, इस का क्‍या महत्त्व 4 


कंचा इस ऊंविन के जाथ हा दमान अगस्मान, दमा आशाए और आका- 
छाए . हसाराो अच्छे बनने का इच्छा, दसारशा दूसरा का भला करने को 
*. > ० 
साध-क्ता यद सब मरने के साथ हा नाच हा जात है 2 क्या दम सच- 
#भस कप्र लाये 9 हमारा ऋछ भी शप थ रहता संसार ब्रचारकं 
मुच मर जान |, हमारा कुछ भा शेप नहीं रझूता ? संसार के विचारक 
के >झ पद 3> ५-0--. >> दिए है। उन उत्तरों पर विचार करने का 
भेटल रन ऋ वाभन्न उनन दिए ह | उस उत्तरा पर बियार करन के 
जज न ण 
थार सदा उन सासन 


न्‍ हक क || कस 
उचिन का भा. शावकों झाधपकार है । दशनशारत्र एस 








विचान-झइत् से आपका आदान करता # । 
का था ० 2२-२३ +> 5: दशनणास्त्र झेब्न्राजितर छापे 
टेस नस बहुना न सुन सकता ई कि दशनशात् मे दुनदा कृत 
न 5 मी न च . ० हक ८2 
->्टर नया को किस ने सो क> ईज्यर है या नहीं ? क्या 
परना + हुानवा का किस से बताया आर क्या | ड्द्बर हू या सह ?्क््य 
&--+ ४-+- 3> >>... >>... + £ ? जगत परमाणओं का बना 
ना इश्बर के दुनिया वन सकती ६ १ ऊगत परमाणुआ का बना हूं था 
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किसी और चीज़ का ? तत्व पदार्थ कितने हैं !? इत्यादि प्रश्नों पर वहस 
की जाती है | यह ठीक है कि दर्शनशास्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है| परंतु बह इन प्रश्नों के बिपण में इस लिए सोचता हे कि यह प्रश्न 
जीवन क्या है?” इस बड़े प्रश्न से संबंध रखते हैं। जब आप रल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट 
ख़रीदना आदि अनेक काम करने पड़ते हैं | यह काम आप के उद्देश्य में 
सहायक हैं, स्वयं उदिष्ट नहीं। इसी प्रकार जीवन को समभने के लिए दर्शन- 
शासत्र को इधर-उधर के अनेक कामो में फसना पड़ता है। मनुष्य का 
असली उद्ृश्य जीवन को समझ कर उसे ठीक दिशा में चलाना है | 
इसी के लिए, जीवन के कल्याण-साधन के लिए ही. उसे ईश्बर तथा अन्य 
देवी-देक्ताओं की आवश्यकता पड़ती है।इस प्रकार यदि आप बस्तुतः दशन- 
शास्त्र भें रुचि उत्पन्न करना चाहते हैं तो आपको चाहिए कि आप उन 
समस्याओ्रों का जो कि देखने में जीवन मे उद्धमीन प्रतीत होती #, जोबन 
से संबंध जोड़ ले | आप जो क्रिमी संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनजन्म की समस्या से कुछ संबंध है, आप जो अपने मित्रो को प्यार 
करते हैं उस का जीवन के अंतिम लक्ष्य से कुछ संपक हो सकता हं; जोवन 
में आप को निराशा और अ्रमऋलता होती है जिस से कि कर्म-सिद्धात ओर 
ईश्वर की सत्ता पर प्रभाव पड़ता हैं; आप का ग्रकृति-प्रेम आप में ओर 
प्रकृति में किसी गूढ़ संबंध का थोतक है। इस तरह जीवन पर दृष्टि रस्व 
कर विचार करने से आप को दर्शनशास्त्र कभी रूग्वा नहीं लगेगा | 
दर्शनशास्त्र केवल ब्राह्मणों के लिए नहीं है बह खास तोरसेन 
प्राप्रियो के लिये है न पुण्यात्माश्रों के लिए | और चीज़ों की तरह पाप- 
पुएय, धर्म और अधर्म पर ( निष्पक्ष दोकर ) बिचार करना भी दर्शन- 
शास्त्र का ही काम है| दर्शनशास्त्र केवल उन के लिए है जो जीवन को 
समभना चाहते हैं.। परंतु प्रायः जो जीवन पर बिचार करना चाहते ह वे 


आज ॥:.# 


साधारण लोगों से कुछ ऊँची कीटि के मनुष्य होते हैं; उन में उच्च-जीवन 
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की कामना भी होती है । कठिन से कठिम और ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दर्शनशास््र में विचार होता है, इस लिए दशनशाल््र के विद्यार्थी को 
तुच्छु बस्तुओं और प्रश्नों में दीचि होनी कठिन है । 
भोतिक जगत जीवन की रंगभूमि है | भौतिक शरीर और आत्मा कही 
इशंनशाख और नें वाली" वस्तु में गंभीर संवंध मालूम होता हैं। 
विभिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं ओर मानसिक दशाओं में भी 
' घनिष्ठ संबंध है । इस संवंध को ठीक-ठीक सममभले के लिए भौतिक-तत्वों 
तथा शरीर की वनावट का अध्ययन भी आवश्यक है । आजकल का कोई 
भो दाशनिक भौतिक-विज्ञान और शरीर-विजश्ञान के मूल सिद्धांतों की 
ता नहीं कर सकता | पराचीन-काल में वह शास्त्र इतने उन्नत न थे. 
इस- लिए प्राचीन दाशनिक भौतिक और प्राणिजगत के विपय मे या तो 
युक्तियू्ण कच्यना से काम लेते थे, वा उने के प्रति उदासीन रहते थे | 


परंतु आजकल के दाशनिक का काम इतना नरल नहीं ६। कीवन के 
विपय में जहाँ से भी कुछ प्रकाश मिल ज्ञाव उसे बहां से ले लेना चाहिए | 


नमाजशासत्र, राजनोति, अवशाम्र, इतिहास आदि भी मानब-जीवन का 
अच्ययन करते हैं। इन विपयों का दशन से घनिष्ठ संबंध ६। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशनिक के लिए बड़े काम की चीज़ ह। यदि हम 
मानव-जीवन को ठीक-ठीक समझना चाहते ई तो हमें उत्त का विभिन्न 
परिस्थितियों भ॑ अध्ययन करना पढ़ेगा | मानव-जीवन को सामाजिक और 
भातिक दो प्रकार के वातावरण में रहना पड़ता ६, उसे रालनीतिक, ऐति- 
दा नक और आशिक परिस्थितियों से गुज़रना पड़ता हे । मनोविज्ञान के 
नियम च्याक्ष आर समाज के ब्यवहारों पर शासन करत ह। इस प्रकार 
दारानिक को थोड़ा-बहुत सभी विद्यात्रों का ज्ञान आवश्यक दे । प्रश्न यद 
£ कि ततने 'शात्रों' के रहते हुए “दर्शनशात्र' की अलग क्या आवश्यकता 


६ टन विडानों ओर शास्त्रों से अलग दर्शनशार्व के अध्ययन का विपय 
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मान लीजिए कि आप के सामने एक मेज़ सकती हुई है । श्राप अपने 

कमः के चार स्थानों से खड़े होकर सेज़ को दस्विएण, आपको मालूम 
होगा कि उन चारो स्थानों से मेज़ की शक्ल एक-सी दिखलाई नहीं देती | 
आप की जगह अगर 'केमण' ले ले तो मेज़ के चार भिन्न फोटो तयार 
हो जायेंगे! जिस जगह खड़े होकर आप मेज़ को देखते हैं बट 
आप का हृष्टिकोश! कहा जाता है | एक ही वस्तु विभिन्न दृष्यिकोणो 
से विभिन्न प्रकार की दिखलाई देती है। विभिन्न विज्ञान या 
शास्त्र जगत्‌ का विशेष दृष्टिकोणशो से अध्ययन करते है। टस तथ्य को 
यों भा।प्रकट किया जाता हे कि प्रत्येक शास्त्र बिश्व की बटनाओं मे से कुछ 
को झपने अध्ययन के लिए चुन लेता है। राजनांति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाओं ओर उन के पारस्परिक संबंधों का अध्ययन करता ह, उत्तरी श्रुव 
पर हवा का तापक्रम क्या ह टस से उसे कोई मतलब नहीं। परतु सृगोल 
के विद्यार्थी के लिये दसरा प्रश्न मद्तत्वपरण है | टसी प्रकार खगोलशास्ट 
का छात्र तारा के निरीक्षण मे मंझ्म रहता ४ जब कि शरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
या टाक्टर तारों से को5 सरोकार नहीं रखता । अर्थशान्त्र के श्र यताओं 
को मनोंविजान से विशेष मतलब नहीं होता | टस प्रकार >म देखते 8 कि 
विभिन्न शास्त्र के विद्याथियों ने जगत को खट-बट कर डाला /। सब 
आपमे-श्रपन विधय के अश्ययन मे लगे है, सब जगत को एक विशेष पहलू 
इम्यत हे, समृच जगत पर कोई इष्टि नहा टालता | परत संपर्ग वश्च 

पर डष्टियातव करना उसे समझने के लिए नितात आवश्यक ४। आए 
किए युवता के सोदय का माप ( तोल ) उस के शर्गर फे अबयां: 
को अ्लगन्ग्वलग करके देखने से नहीं कर सकत। सिफ साक, 
सि्् नेत्र, सिक्के मुख, सिर्का हाथो आदि में कुछ सोदय हो 
सारा 5, लेकिन शरीर का प्र सोदय टन सब के एकत्र होने पर हीं 
प्रा होता 2॥ दस लिए जब कि विश्व का एकांग्ी अव्ययन करने 
बाले भीतिक और सामाजिक शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर विश्व पर 
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एक सयथ विचार करने के लिए भी एक शास्त्र की ज़रूरतहे । ऐसा शास्त्र 
दरानशात्न है | दर्शनशासत्र समस्त ब्रह्मांड पर एक साथ विचार करता 
लिए कि विना संपूर्ण ब्रह्मांड को देखे जीवन का स्वरूप समझ 
नहीं आ सकता, ठीक उसी प्रकार जैसे कि विना पूरा मुख देखे नाक 
कितनी संदर है! इस का निर्णय नहीं किया जा सकता । इसीलिए दशन- 
शारू में जगत की उत्तत्ति, जगत का उपादान कारण आदि पर विचार 
केया जाता है [विभिन्न शास्त्रों या साइंसों तथा उन के विपय-बस्तु में वया 
है, तक-शान्त्र ओर तारा-शास्त्र ( भूगोल-बिद्या ), मानस-शात्र 
ओर शातिक-शात््र के सिद्धांतों में किस प्रकार सामंजत्य स्थापित किया 
जा सकता है, यह बताना दर्शनशात्ष का काम है । कहीं-कहीं विभिन्न 
शास्रों के सिद्धांतों म॑ विरोध हो जाता है जिस पर दर्शनशासत्र को विचार 
करना पता है । व्यवहार-दर्गन या थ्राचार-शासत्र का यह मौलिक-सिद्ध त 


े 
>. बन 


है कि सतुध्य ज्ञा चाह 


वह कर सकता हैं, वह स्वतत्र हूं; बिना इस 


ञ्रै 


माने दंद और पुरस्कार का व्यवस्था नहीं हो सकती | यदि में कर्म करने 
में न्वतंत्र नहीं हृ तो मेरे करे जाने वाले कर्मो का उत्तरदायित्व मुक् पर 
नहें। हो सकता ओर मुझे पापों की सज़ा नहीं मिलनी चाहिए। परंतु 
भेलिक-राब्न और मनोदिजान वतलाते है कि विश्व की सब बनाएं 
झदल मनिदमो के अनमार होती हैं: कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं। है. हमारे कर्म 
भी विश्व के नियमों का पालन करते है । आप के मन में एक बुरा विचार 


उदसा £ बन किम - > 2 
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आन के इंड्रीओ पर नभर नंदीह और टस तरह आप कनन मे 
स्तंघ् नी £ ) हसन साय के फिमे+ - सामंजस्य 
ट्यलत स7३ 7) इसे सान्‍नय का वधिराध पर विचार करकफ उन म॑ सामंजस्य 


होग।रद करना दाशनिक का काम है । एक चसत्व दूसरे सत्य का विरोधी 


न 7१ सकता बंद दशनशान्त का मूल विश्वास है। यदि दो सिद्धांत एक- 


्क्ष 
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दसरे को काठते हैं तो दोनो एक साथ सत्य नहीं दो सकते । सत्य एक 
ओर वह संपूर्ण विश्व में व्याप्त हे | दशनशास्त्र उसी सत्य की खोजमें ह 
हम कह सकते है कि दशनशामस्त्र समस्त विश्व को समभने की चेष्टा 
है । दाशनिक विश्व के किसो पदलू को उपेक्षा नहीं कर सकता। जानने 
की इच्छा मनुष्य का स्वभाव हे; समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धत्त 
स्थिर करने की आकाक्षा भी स्वाभात्रिक हे। “व्िश्व-ब्रह्माड म॑ मनुप्य का 
क्या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेष्टा 
करता है। जो ज्ञान-पूबंक जीवन को क्रियाओं में माग लेना चाहते हैं. जो 
मेड़-वकरियों की तरह नेतृत्व के लिए दूसरों का मुख नहीं देंग्बना चाहते, 
बे इस प्रकार का मत बनाने की विशेष चेष्टा करते हें | परतु मनुष्य के 
भविष्य और सूष्टिसंचालन के विपय में कोई न कोई मत हर मनुप्य क 
होता है, श्स प्रकार दर मनु८ण्य दारानिक दे | य्राणबायु की तरह दशन- 
शान्त्र हमार शरीर के तत्वों में व्याम्त है। ऐसो दशा में प्रश्न केवल अच्छे 
ओर बुरे दाशनिक बनने का रद जाता है । दशन-शासत्र के अध्ययन ने 
मनुष्य दूसर विद्वानों के विचारा से परिचित डोता,ह तथा स्वयं वैज्ञानिक 
टग से विचार करना मीखता हैं | मनुष्य को विचार-शक्ति और समभने 
की योग्यता बढ़ाने के लिए दर्शनशात्त्र से बड़ कर सावभीम और व्यायकत 
कोट विपय नहीं दे | दर्शनशास्त्र सब बिपय्रो ओर बिद्याओं को छूता है ; 
दर्शन का त्रिद्यार्थी किसी भी दूसरे शास्त्र को सुगमता से समझ सकता हैं। 
जो ओरा के लिए कठिन है बह दाशनिक के लिये स्केल है। अन्य विपयों 
ओ पढ़ने से दाशनिक अध्ययन में सहायता तो मिलती ही है। दशन के 
अध्ययन के लिए सब से श्रधिक सतक निरीक्षण-शक्ति या ज़ोबन को 
देखने की क्षमता की आवश्यकता है | 
अध्ययन की सुगमता के लिए आधुनिक-काल के विद्वानों ने दर्शन- 
दर्शनशाघ्त की. शीखकों शाखाओं में विभक्त कर दिया है प्राचीन- 
शाखाए काल में ऐसी शाग्वाएँ नभी | तथापि प्रत्येक दार्शनिक 
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किसी क्रम से अपने सिद्धांतों का प्रतिपादन करता था। दर्शनशाखतर 
की समस्याएं, वहुतः और विविध हैं, इसी लिए उन के वर्गीकरण की आव- 
श्यकता पड़ती हे और उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता हे । 
नीचे हम दर्शन की मुख्य शाखाओं के नाम देते हैं | 

१--प्रमाण-शात्त्र तथा प्रमाशात्ष--अँग्रेज़ी में हम इसे एपिस्टो- 
मालोजी' कहते हैं | योदप के लिए यह नई चीज़ है, परंठ भारत के 
दाश्शनिक इस का महत्व प्राचीन-काल से जानते थे। तत्वज्ञान संभव 
भी ई या नहीं ? यदि हां, तो उस को उपलब्धि किन उपायों से हो 
सकती है ! ज्ञान का स्वरूप क्या है ? ज्ञान के साधन कितने प्रकार के ई ९ 
इत्यादि प्रश्नों का उत्तर देना इस शास्त्र का काम है। 

२--तत्वमीमांता ( आंदालोजी! )--यद शाखा बिश्वतत्व का 
अध्ययन करती है | जगत के नूलतत्व कोन और कितने ह £ क्‍या ईश्वर, 
जीव और प्रकृति इन तीन तत्वों को मानना चाहिए. अथवा इन में से 
किसी एक को ? चार्बाक के सत में प्रकृति ही एक तत्व ह जो स्वयं पंच- 
भूतों का समूह है | जैनी जीव और जड़ दो तत्व मानते ह। बेंदांत का 
कपन ई कि नल्व-पदार्थ केबल एक ब्रह्म या आत्मा है। छुछ लोग दत्त्व 
की परमाणुमय मानते हैं, छुछ के मत ने शत्द दी तत्व है । कुछ बौद्- 
विचारक् विज्ञानों £ मन की दशाओं जैसे रूप, रसे आदि का अनुभव, 
सब, दुख आदि ) को दी चरम तत्व मानते हैं । 


£अििद क) ४- ० हो 
पु 


वेकर क्यों न रहें ? सब्ाई से प्रेम क्यों करें ! हिंसा से क्यों बर्चे ! दूसरों 
का दिल क्यों न इुाएं १ क्या बुरे कमों का पल भोगना पड़ता ह १ यदि 
हा या बढ़ फल कम स्वयं दे लेते हे था कोई ईश्चर उन का फल देता ह ! 
क्या पुनमन्य मानना चाहिए ? मानव-जीयन का लक्ष्य क्या £ ? यदि इस 
मानब-जोवन का कोई लक्ष्य न माने तो क्या कोई इज ई ? कने और मोक्ष 
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में क्‍या संबंध ह ? क्‍या मोश्ष जपी कोई चीज़ हे ? बद हा तो बद ज्ञान 
से मिल सकती हे या कर्म से, इत्यादि । 

“४--मनोविज्ञान ((साइकालोजी?)--प्राचीन काल में बह भी दर्शन- 
शात्र का भाग था | हमार मन में जो तरह-तरह की विचार-तरंग उठ 
करती हैं व क्‍या किन्दीं नियमा का पालन करती हैं ? अथवा विचारों का 
प्रवाह नियम-हीन झार उच्छे खल है ? हम॑ तरह-तरह के कमों मे प्रव्ृत्त 
कोम करता है ? प्रवृत्ति का हेतु क्या है? हमारी आकाज्षाओ ओर 
मनोवेगों का कोई सौतिक आधार भी है ? क्‍या शरीर के स्वास्थ्य आदि 
का मानसिक्र जावन पर कोई प्रभाव पढ़ता है ? 

५--सोंदय-शास्त्र ( ईस्थेटिक्स' यह सिफ़ आधुनिक-काल को 
चीज़ है | प्रकृति और मनुष्य में जो सोदय दिखाई ठेता हैं उस का स्वरूप 
क्या है ? भारतांय दशनों ने सादय पर विशेष विचार नहीं किया है| गीता 
कहती है कि संदर पदाथ भगवात्‌ की विभूतियाँ है, भगवात की अभिव्य- 
जक हैं,| साख्य ओर रामानुज के अनुसार सतोगुण सोदर्य का अधिठान 
है | भारतीय दशनशास््र के मॉदय-संबंधी विचारों पर अभी खोज नहीं 

हैं| आशा हे कोई सहृदय पाठक रसे करने का संकव्ा करगे। 

इन के अतिरिक्त और भा तरह-तरह का समस्यात्रा का समाधान 
दशन-शास्त्र में होता है | पाठक आगे 'प्रामाण्यवाद' के विय से पड़गे। 
यह भी प्रमाण और प्रमाशास्त्र का अंग है | ऊपर के कुछ प्रश्नों का उत्तर 
देंगे की. सनत दे, भारतांय दाशनिकों ने कोशिश भीन की हों, परंतु 
जितना उन्हों ने बिचार किया है बंद किसों को भी विचार-शाल व्यक्ति बता 
देने को पर्यात है। यदी सच ग्रकार को शिक्षा का उद्दश्य है | पाठकों 
को याद रलना लादिए कि दशनशाखत्र में किसों प्रश्न का उत्तर जानते 
की अपक्षा उस प्रश्न का स्वरूप समझने का अधिक महत्व है | उत्तर तो 
ग़लत भी हो सकता है | प्रश्न को ठीक-ठीक समझ लेने पर ही आप 
विभिन्न समावानों का मूल्य जाँच सकते हैं। जिस के हृदय में आरंभ 
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से ही पक्षयात है वह न प्रश्न की गंभीरता को क्मझ सकता है, और 
न उसके उत्तर क्री बोग्यता के विपय में ही ठीक मत निर्धारित कर 
सकता है। 

भारतीय दशन-शाजत््र के इतिहास को समझने के लिये उसके विकास 

भारतीय दर्शान »ी अपरेखा का परिज्ञान लाभ-प्रद आवश्यक है। 

का विकासक्रम भारतीय दशन अत्यंत प्राचीन फिर भारतीय 
बिचारक बड़े निःस्फद ध्यक्ति थे। उन्हों ने अपने नाम, तीवन-बृत्त और 
काल का उल्लेख वहुत कम किया है। अतः दशनसाहित्य केग्रंधों के 
स्चयिता और काल का निर्णय बड़ा कठिन हो जाता है । बुद्ध का सन्‍्म- 
काल ( छट्गी शताब्दी ई० पू० ) प्रथम तिथि है जो निश्चित की जा 
सकती हू, तथा बुद्ध के समय से भारतीय चिंतन के शतिद्रास में एक 
नये युग का आरंभ माना जा सकता है । छुद्ध के दशन ओर धर्म 


वदिक विच्रार-घारा के विद्द्ध एक क्रांति के प्रतीक थे | अतः इन से 
पहले के युग को बेदिक युग कहा जा सकता हे [छुद्ध के जन्म से 
धआारंन होने वाला युग बिच्छेद ओर उमन्‍्बद का युग था। बेदिक-बर्म 


और विच्वार-घारा के विरुद्ध एक स्पष्ट क्रांति का स्वर सुनाई देने लगा, 
जिस ने वीद्ध ओर जैन पर्मो का स्वरूप लिया। इस विच्छेद-ऋम के 
साधनाव समन्वय के गयास भी चलते रहें। वीद्ध तथा जैन धर्मों की 
प्रतिक्रिया से अत्म-चेतना प्रात कर बैदिक विचार-धारा भी नवीन ओर 
समवानुकूल खातों में प्रयादित होने लगी | किंतु बंदिक दिचार-घारा 
आर ऋतवादी घममों मे बियोध चदता ही गया। इस चिरोध-क्रम मे 
दे विचार-सुद्ध के अन्ू-हाप न्याव ओर तक का विकास हुआ । खिशित 
ये किद जाने लगे | पक्ष के मंद्रमन आर प्रतियक्ष के चलन की 


्> नव 


अगर पार वेलगी। ब्यवन्थित दशनों का युग आरंभ 
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वैदिक युग की, और कदाचित्‌ संसार कौ, प्राचीनतम साहि- 

त्यिक संपत्ति हैं | वेद प्राचीनों के जीवन और 
चितन के इतिहास हैं। वेद संख्या 'में चार दे--ऋग्वेद, बजुबेद, 
सामवेद और अथवचेद | ऋग्वेद इन में से सब से प्राचीन तथा महत्व- 
पूर्ण है| इस में उन मंत्रो का संग्रह है जो प्राचीन आर्य-कवियो ने प्रकृति- 
देवताओं की स्तुति में रवे थ। भारत प्रकृति-देवी का रंगस्थल है | इस 
प्रभूत प्राकृतिक सौंदयों से परिपूर्ण देश में दर्शन का आरभ प्रक्ृति- 
काव्य के रूप में होना स्वाभाविक था | आयं-जन बड़े भावुक और 
कल्पनाशील थे । उषा-अरुण, दिवा-रात्रि, आकाश-अंतरिशक्ष, प्रथ्वी- 
सागर, सूर्य-चंद्र, तारा-प्रह, नदी-पर्वंत, तरु-पयादप, वायु-मेघ, अग्नि- 
जल, सभी को देवताओं का स्वरूप देकर उन की पूजा करते थे | यज्ञ 
में उन का आवाहन कर उन की स्वुति में मंत्र-गान करते थे। ऋग्वेद 
उन्हीं मंत्रों का संग्रह है | यजुबंद ओर सामवेद के बहुत से मंत्र ऋग्वेद 
से ही लिये गए हैं, किंतु उन के क्रमो और स्वरो में भेद कर दिया गया 
है| यजुबंद में यज्ञो की प्रधानता है। सामवेद संगीत-प्रधान है। 
अथवंवेद में मोलिकता अवश्य है, किंतु अनाय विचार और संस्कृति का 
प्रभाव भी है। उस में जादू-टोना, मंत्र तंत्र आदि का बाहुल्य है | फिर 
भी इसके कुछ भागों में बढ़े मूल्यवान्‌ विचार मिलते हैं। वैदिक 
परंपरा का विकास चार चरणों में हुआ है, जिन्हे वेद के चार भाग 
कहा जाता है | प्रथम चरण मंत्रभाग या संहिता-भाग कहलाता 
है | द्वितीय चरण ब्राह्ण-भाग तथा तृतीय चरण आरण्यक कहा जाता 
है। ये तीनो वेद के कर्म-कांड हैं, क्योंकि इन में कर्म, यज्ञ, दान, संस्कार 
आदि--की प्रधानता है। चतुर्थ अ्रथवा अंतिम भाग उपनिषद 
कहलाता दे | ज्ञान-प्रधान होने के कारण उपनिषदों को वेदांत भी 
कहते हैं । 


बुद्ध के सम से भारतीय चिंतन में एक नवीन युग का आरंभ 
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होता है । जैन-पर्म के प्रचारक महावीर भी बुद्ध के समकालीन ही थे। 
विच्छेद और दिवीर ओर बुद्ध ने वैदिक धर्म के कर्म-कांड के 
समन्वय का युग विरुद्ध एक क्रांति की | उस क्रांति ने एके प्रवल 
धामिक और सामाजिक आंदोलन का रूप अहण कर लिया | बुद्ध, और 
जैन धर्म उसी आंदोलन के प्रतीक हैं | इस आंदोलन की प्रमुख 
विशेषता वेदों की मान्यता का विरोध ओर चैंदिक धर्म का खंडन थी। 
वेदों को न मानने के कारण जैन और चुद्ध धर्म नास्तिक कहलाते हैं। 
वेदों के साथ-साथ ये ईश्वर को भी नहीं मानते, अतः दूसरे अर्थ में भी 
न्ात्तिक हैं। प्राचीन जैन और बुद्ध धर्म में आचार-शास्त्र की प्रधानता 
है। कम और अहिंसा इन के मूल स्तंभ हैं । | 
बुद्ध और जैन धर्मों के विरोध ने भारतीय खितन में एक नवीन 
चेतना उत्पन्न कर दी | वैदिक धर्म की अंध-परंपरा सजग हो उठी। 
चलुर्दिक संडन और विरोध ने वैदिक परंपरा के अधिष्ठाताशओं को 
उत्त के संरक्षण के लिये सचेत कर दिया। बुद्ध और जैन धर्मों का 
आरंभिक स्वरूप सामाजिक आंदोलन के रुप में था। अतः बदिक 
घम-तत्त को एक लोकप्रिय स्वरुप में ठालने का प्रवास आवश्यक हो 
गया। पुराण, महाभारत, श्रीमद्भगवदगीता और रामायण इसी 
प्रयास के फल्न हैं | ये सव वैदिक घर्म की लोकप्रिय परंपरा के प्रतीक 
हैं। पुराण अनेक है जिन में अठारह प्रसिद्ध हैं। प्राचीन इतिहास और 
कत्यना के आधार पर रचित ये धार्मिक काव्यअंथ वहुत लोकप्रिय 
हैं। महाभारत, इतिद्यास, संस्कृति, धर्म, नीति आदि का सागर है। 
श्रीमदूभगवद्गीता मदहासास्त का एक अंश है और उपनिपदो, का सार 
माना जाता है। वेदब्यास इन सब के निर्माता कहे जाते है। रामायण 
एक इतिहास और संस्कृति-मद काज्य है, मिस के रचविता आदि कथि 
वास्मीकि हैं| 


बुद्ध और लैन घर्मो का आरंभ सामाजिक तथा नैतिक आंदोलनों 
डू 


श्प ठशानशास्म का इतहास 


से भी भेद पाया जाता है। अपनी-अपनी प्रतिमा ओर संस्कृति की विशेषता 
के कारण प्रस्येक दश के दशन को कुछ अयनी बिशेगताय हैं | भाग्तीय 
दशन अ्व्यंत प्राचीन हैं | मानत्र सस्यता के बँधले प्रमात में प्रानी के 
इस पुण्य-लोक मे ही ज्ञान की प्रथम किरण उठय हुई थी। हसारे बंद 
उस प्राचोनतम शान-राशि के भाण्दार हैं| हमार पूतज ऋषिया द्वारा 
तपस्पूत आत्मा में अनुमूत अनेक अखंड और नित्य खत्यो का ड 
में संनिधान गी कारण बंद आगम रूप से प्रमाण माने जाने हैं 
आगम-प्रामास्य भारतीय दशन की एक विशेषता हे। किंठ आग 
की प्रामाएतता जिचार ओर तक के विकास में वाथक नहीं हुए 
आहध्तिक तथा नास्तिक दर्शनों के पारस्परिक संघर्ष और विरोध में तक- 
प्रणालियों का तीत्र विक्रास हुआ | श्र्‌ति की मान्यता के साथ साथ 
स्वतंत्र चिंतन को सदा प्रोत्साहन मिलता रहा तथा अनेक दशशन सप्र- 
दायो का उदय और विकास हुआ । इन संप्रदायों की विविधता में कुछ 
मिद्धातो का भो विरोध अबश्य हैं, किंतु उन का मूल आत्मा एक हैं। 
समस्त दर्शनों में नेतिक उदृश्य और साध्कृतिक दृष्टि कोण की सामान्य 
एकता है। जीवन के परसार्थ और उसकी प्राप्ति के साथनों की खोज 
सभी दशनों का समान लद्ंध हैं | 
अस्त, जीवग ओर जगत्‌ की समस्याओं में साम्ब होते हुए भी 
ग्राध्यात्धिकता और थनी-अपनी प्रतिभा और संस्कृति की विशेषता 
ब्याचहारिकता के कारण प्रत्येक देश के दर्शन की कुछ अयनी 
विशेषतवाये हैं। आद्यात्मिकता ओर व्याबहारिकता भारतीय दर्शन 
की मुख्य विशेषताये हैं । पश्निमीय ओर भारतीय दर्शन में यही मुख्य 
अंतर हे कि पश्निमी दर्शन बौद्धिक तथा सिद्धांत प्रधान है; भारतीय 
दर्शन आध्यातिक तथा व्यवद्ार-प्रधान है । भारतीय दर्शन का उद्गम 
कुछ मनीपिया के सबस्तिप्क म॑ नहीं है| पश्चिमी दशन की भाँति भारतीय 


७५ 
कम 


दशन व्यक्ति-विशेषों की सृष्टि नहीं है।जों ऋषि भिन्न-भिन्न दर्शनों 


ध्प॑ 
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>> क्रो: >- ते है. चवेभी वास्तव म॑ उन दश 7... >त्ातनाओं मे 
के प्रणेता कद जात है, बेसभा वास्तव सम उच दश्न सा दादा क 


री 


प्रतिनिधि मात्र हैं, मास्तीय दर्शन का प्रारंभ और पर्ववतान देश 


जाति के जीवन में है। जाति को सामूहिक चेतना में उत्त क 
आर जाति के जीवन में है। जाते को सामूहिक चतना मं उच्च का 


उदय तथा विक्रास हैं, ओर देश के सामामिक-जीयन में उस का 


प *्र दे ज् 4>+- लिन ओर गीता डा द्ध द्र्च मे 
प्रयोजय तथा उपयोग है। वेद, उ्वोनिपद आर गति, वाद्ध तथा जेंच 
>>. + ८» . आन 


आगम., सख्य यों तथा बेढांत चिंत से आधिक. व्यवहार २>- - ६; दिपय 
गम, साख्य-बाग तथा वेदांत चतन से छखाचक, व्ववहन के जिवय 


ने | आ आर गण पारि श्चिमी ए दी द्दष्टि ह्नि ह ख्ी मा 
हूं बाद्धक हासन के काश पे भा दर्शान का धांट चाहनु का हें 


५ जिन दे 

खब्यास्म: आज पे उलद्या सो. रख न र्क <> ०८ जगत व्याख्या > 

अधच्यात्मललीक के रहत्यां को जात का अपक्षा जंयत्‌ को व्याख्या से 
० ४: ४: > 


० 5 पदिक जिनासा 
उसकी दुच्ि अधिक है। विश्व-्याख्या द्वारा महुस्व का वादिक जनवास 


का समाधान करना उत्तका प्रधान लदच्य हैं। ऊीवन आर व्यवद्ार मे 
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हाँ कक 5 गया ह्य ओर ज्ञान नरक, जन 7. 
तखानुभव पर बहाँ ज्ोर नहीं दिया गया हूं आर ने जान का कई 


च्ा मिक्त था आर्थ्चा स्मिक् लब्च ही धर्वास्ति किया गया हट >जज्पेे 
पर्मिक अथबा आशख्यास्मिक लक्ष्य ही निरधार्त किया गया हैं। इक 
2. >> ++ >पी “दो है। यहाँ विश्व की वीड्धिक 
विपरीत भारतीय दर्शन की दृष्टि अन्तमु स्री हैं। वहाँ विश्व का वीद्धक 


व्याख्या न्र्प्री 755 ऋआार८ ५ त््मिक सः को कीजज अलाभ्या दिया गया हट 
ब्थारत्या की अपना आव्यात्मक सत्व का आपका मद दवा १ ह। 
| 5 व +« 3 >> £ व््यचा क् घ्व्पा >> 
यहाँ जिस चेतना-तत्व में दशंन को मूल प्रस्णा है, उसके स्ववूपाधिगन 
दास ऋषिरक 5 गया हक त्याः 409... सत्य अीकि इज्जत सजा 45 
का प्रयास अधिक किया गया हैं। आध्यात्मक रुत्य दा चरम सत्य 


जि 


॥॥ 
नै 


और उसी के आलोक में जीवन का संस्कार श्रेय है। अधिकांश मारतीय 


दर्शाना म॑ आत्म-ज्ञान को हो जीवन का चस्म लदंव माना गया हू । 


+ 


ब्श 


न्पजिफफक ओर 7०-०>+5६ -5 आसतम-कान अथवा ब्रह्म-ज्ञान बडे >>. :3 
उपानपद आर बदला मे झात्म-छान अत ब्रह्म-ज्ञान हां सबस्च हूं | 
उपनिपद और बेद|त का भारतीय शंन के जो स्थान ३ 2. 35. ४.> 
उनपर सार बदात के साय दशन म॑ जा स्थान ६ उतते वनतकर 

खाट गे लन्ड नंझता है 5... धो जकलक-म-+- के ्म्कन किक नया ञ आत्म ० आ आबाकओ च्द्वा हक परम शन्ल्य हट 
झुग जा नझता हे कि सालीय दशन से आत्म-ज्ञान का हां परम महत्व ह। 
2. >> £-०...>«« झात्र ज्् भारतीय  इा स्च्ता ता जलवा 
सत्य के स्वहापननिरण मात्र से सासताय दर्शन का इंताथता नद्दा 


5 _:, मा श्र ० 5० 
हांती | लत्य का साक्षाऋर ओर ऊाबन मे उसका ब्यूबहार दानि 


समानाः 5... ६: + <०--- ब्यायहारिक ८... 
ससानाोधक र२।वे झतर व्यायदारक 


लडपफिजप् मनन 375 कारण >जजतक ऑअडलत अल 
इहाटफकाग के कारूतु सग्मं॑ सत्य का 
८ 


द्वि झो नि:८ दस तथा उसका प्राप्त का समाज साना गया ६ 


> >> -. >> 
टीचम झट पररमऊाडद के साय भें कत्पना की गई है । उसकी 
पु दिन के परम-लचप का कद सदाइएनों का गश देते उद्धका 
६...5. ३5 >5 ५ ड़ >> हा ने 
>> ७२.00. -.... 0.0. 3-८ ४ 
| श दर 
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जीवन का चरम-लक्ष्य है। उस निःश्र यस-रप्र मोक्ष को ही भारतीय- 
दर्शनों में जीवन और चिंतन का परम प्रयोजन माना गया है। प्रत्येक 
दर्शन का प्रारंभ कितती न किसी रूप में एक परम आध्यात्मिक लक्ष्य 
(मोक्ष ) को कल्पना को लेकर होता है और शास्त्र का अधिकांश 
उसकी प्राप्ति के साधनों को व्याख्या में लग जाता हैं | यद्यपि भिन्न-भिन्न 
दर्शनों में उस चरम परम-लक्ष्य के स्वरूप तथा उमकी प्रा के साधनों 
की कल्पना भिन्न-भिन्न रूप से की गई है, किंतु भौतिक वंधनों और 
लौकिक बाधाओं से आत्मा की मुक्ति रूप एक आध्यात्मिक लक्ष्य सव का 
सामान्य आधार है ओर उसकी प्राप्ति में ही जीवन की कृताथता सब को 
मान्य है । 
भारतीय दर्शन का मूल जीवन की मरणाओं में है, बुद्धि के कुवृहल 
दर्शन, आचार-शाख में नहीं | जीवन एक और अखंड है; अतः भार- 
तथा धर्म शाख का तीय चितन में जीवन केक्षित्रों का कोई कठोर 
समन्वय विभाजन नहीं हुआ । मानव-चेतना जिन तीन 
रूपों में--विचार, कम ओर भावना--्यक्त होती है, वे उसके तीन 
पक्ष मात्र हैं, जिनको एक दूसरे से विज्यकुल विभक्त नहीं क्रिया जा सकता। 
अतः चेतना के इन तीन पक्षों से उदित होने वाले तीन शात्रॉ--दर्शन, 
आचार-शाख्र, और धमम-शासत्र--का भी प्रथकक्‍्करण नहीं किया जा 
सकता | अख्तु, पश्चिमीय दर्शन की भाँति भारतीय चिंतन में दर्शन, 
आचार-शाख्त्र ओर धर्म-शास्त्र स्वतंत्र तथा प्ृथक्‌ विभाग नहीं वन सके | 
सत्य की जिज्ञासा, श्रय की स्पृह्य ओर ईश्वर की अवस्था, तीनों का 
मूल एक ही चेतना में है और तीनों का उद्दश्य सामान्य रूप से जीवन 
को कृतार्थता है। श्रय के व्यवद्ार तथा ईश्वर की आस्था के विना सत्य 
की खोज केवल एक सैद्धांतिक प्रथा एक पक्षीय तयास है। अस्तु / भार- 
“ये दर्शन में जीवन की अखंडता अक्लुएण रही | सत्य को खोज, श्रय 
की साधना और ईश्वर की आराधना संश्लिप्ट ओर समन्वित रूप में 
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कै 


ही चलती रही । किंतु इस संश्लिप्य तथा समन्वित चिंतन के कारण 
सत्य, अय ओर ईश्वर के स्वरूप तथा प्रयोजन में संकर अथवा श्रांति 
नहीं हुई । अधिभक्त न होने के कारण सत्य, श्रेय और ईश्वर अविविक्त 
नहीं हुये। तीनों के स्वरूप और और प्रयोजन के विषय में यथास्थान 
विविक्त चिंतन हुआ है | केवल संश्लिप्ट चिंतन के कारण तीनों के 
स्वतंत्र और प्रथक एथक्‌ शात्र नहीं वन सके । एक ही चेतना तथा एक 
जीवन की अखंडता में उदय द्ोकर सत्य के वास्तविक स्वरूप की 
जज्ञासा, श्रेव के परम आदर्श की कल्यना और ईश्वर की भावना 
तीनों का पयंवसान एक आध्यात्मिक आदश .में हुआ जिसको प्राप्ति में ही 
मानव-जीवन की छृतायता है । 
भारतीय चिंतन सीधे जीवन की संवेदनाओं से प्रेरणा लेता है। जीवन 
आशावाढ था में सत्र दुःख और कप्ट व्याप्त है। भारत के 
निराशाबाद ? सहृद्य चिचारकों के लिये. उन से प्रभावित होना 
स्वाभाविक था | फलतः हम पाते हैं कि प्रावः सभी भारतोव दर्शनों का 
आरंभ दुः्ख के विवेचन से हुआ है। संसार को दुः्खमय मानने के 
कारूए अनेक पश्चिमी विद्वाव भारतीय दर्शन पर हुःखबादी अथवा 
निराशाबादी होने का दोपारोंपण करते हैं | उनका यह आरोप कहाँ तक 


ठ्किहः 


हमारे विचार में यह आरोप निराघार न होते हुए भी वहुत कुछ 
आंति-मूलक है। सारतीय दर्शन का दुः्खबाद भारतोंब-चरित्र की दो 
विशेषताओं का फल है| एक तो भारत के निवासी सहृदव और कोमल 
वृत्ति बाले हैं । कोमलता, सधुस्ता, और उंदियं-प्रियता मास्तीय काव्य 


के फिस्लेप युग है। मारतीय दर्शन का हृदय भी कवि-हृदव है, वह दुःख 
को देखरर शोम प्रमाविद हो जाता है| भारत के दाशनिक कदणामय 
ऋषि ये जो बुद्धि के व्यायाम के लिये नहीं बरन्‌ लोकऋच्याण के लिये 
दाशनिद्र चिंतन करते 


ते थे। नारतोयों की दूदरी विशेषता अनंतता की 


ल्‍्ौ 
ल्‍्ष् 


दशनशाम्र का इतिहास 


चाह ४। वे सीमाओं ओर वंधनों से खघराते हैं. असीम बायुमंडल 
में उड़ाना हो उन्हें पसंद ६।| ऐदिका संत्ति उन्ह को पूणुतना संंतुट 
न कर सको | फलतः उन्‍्हों से अ्नत सुख रा सोज्ावस्था का कब्पना 
की ओर उपको प्रापि के प्रयन्ष को जावन का लच्य घोषित किंग | 

जो भूमा है, जो अनत ह वही सुख है, अल्य में, समाम मे सुख 
नहा है! यह उपनिषद्र के ऋषि का अनर उदगार ह। इसको नसमके 
विना भारतीय दर्शन का ुःम्तवाद! समझ में नहीं आ सकता | नारतीज 
दशन को निराशाबादी तो किसा प्रकार दाट ही नहीं | मोक्ष की 
घारणा भारतीय दर्शन की मोहिक घारणा है। दमार आपने व्यक्तित्व 
में ही मोक्षस्वरूप आत्मा की ज्योति छिपा है, जिसे अनिव्वक्त करना ही 
परम पुरुषार्थ है। 'कोम जीवित रह सकता, कोन सॉन ले सकता, यदि 
आकाश आनंद ( ल्वत्प ) न होता ?! आनद से रो सृतवग उत्पन्न 
होते हैं, आनंद से ही जीवित रदते है, और ग्नद में ही प्रति. वा 
लय होते हे! | मारतीय तर्क-शाजत्र के अनुसार टाच्छे दशन का एक यह 
भी लश्ण दे कि उसे मानकर मोक्ष सभव हो सके | ढाशनिद्य प्रक्रिण 
निरुददेश्य नही 6, मोक्ष, दुःखाभाव या आनद की प्राप्ति उसका एक 
मात्र लक्ष्य है । मोक्ष दशा की वारतविकता मे मारतीय दशन का हृट 
विश्वास हैं। मोशन एक ऐसी ग्रास्‍्था है जिप से समस्त दुलों का अत 
हो जाता हें और अनंत आनद की प्रात्ति होती 4। अर, दुःशफ्की भावना 
से आरंभ होकर भारतोष दशन का अत एक आनदसप आदर्श की 
साधना मे होता है। अतः उसे दुःसबाद अथवा निराशाबाद नही कहा 
जा सकता । 

भारतीय दर्शनका दुःखनाद उस वियोगिनी के श्रॉसुओ की तरह है 
जिसे अपने प्रियतम के आने का हृट विश्वास है, परंतु जो वियोग की 
अवधि निश्चित रूप से नही जानती । यही नही भारत की दाशनिक वियी- 
गिनी यह भी जानती है कि वह अपने प्रयत्ञों से थी२ं-घीरे वियोग की घट़ियों 
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को कम कर सकती है | संसार अयने साधारण रुप में डुप्लमव हें; किंतु 


ध्ज् 
दुल्ब हों जीवन की अंतिम निवति नहीं ह। इस हुश्ख का एडा कारन 
है, इसके मिवारण आर आनंद को प्राति का एक साधन हूं। अज्ञान 


हि 5 हम कप ज्ञा हक #न्‍्या जा, 
समस्त हुःसों का मूल है। शान-्वारा आनंद को माप्ति को जा सकती 


साथना-द्वाए उत्की प्रात्ति म॑ भारतीय 


५ ट >न 


जज 
3 
थ्् 
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तल ठने 
दर्शन का अखंड विश्यास है; अतः दुल्सकों भावना से जन्‍म तने पर 


त्थ 


भी उसे आशावादी होने का श्रेव देना होगा । लीकिक क्षेत्रों म॑ भी प्राचीन 


भासोबों से जैसे विशाल साम्राज्यो तथा अन्य विभृतियों का मिर्माण्स 
पका बह कप पु 
किया उन्हें देसते हथ यदद 


किया उन्हें देखते हवे यह नहीं कहा जा सकता कि उनमें प्रयल्लशीलता; 
कमेण्यता अथवा जीवनोंडित उमंग या उत्साह की कोई कमी थी। 
छिस प्रकार सभी दर्शाव संसार को डुःखमय सानते हैं, उठी प्रकार 
इस दुश्लमंय संसार स॑ सुक्त का सभा दशतन अपना 
हर 


संसार सन॒ष्य के सातिक 


3 


पे 
६| ६ ०३ 


श 
या 


जन्म का कम-न्ुत 6| जन्म के साथ बह धारण कर जब इस रूसार मे 
आता है) जीवन नर कर्म करके अंत में देह त्वाण करता है, किंठु देद़- 
>टडकतर पड २०७८: व्प+ अपन अजडरि तय | पद्ासोए स्मलप प्र 
बाग से झात्मा का दुाक नदां मरतदा । कमा का शुनासुत एल हांताि हर 


5 ष् जा कप ० 
आर उन दास का भागने के लिय जांच का पुनः पुद्र: जन्म लंदा पद्ता 


है या जनन्‍्म-गन्‍्मांतर को परंपरा म॑ सता शुआा ऊीद मोक्ष-पच्यत 

हि हक कि गता डे नदः्स्त हि दोदार 
अ्रक दुग्य आर का नांगता ६। दुश्ख का नावना स्त द्राबत ददिर 
कासाब बचार सदा इस दुश्तमवय रुसार आर जन्म पत्र सर मुक्त 
के उयार साजते रए सब ने मोक्ष को जीदन का परमझाध और $-> 
के उदाय छातज्त गए | सब ने सानक्ष का जआाविद का परसाथ आऋार नः 





6 रा के कक है. बिका न 
दीय दर्सन का इव्कोण घ्यादटरिक गया सतत, -पिस+ 2; 
बच्चाय इन ही दाधप्य्कार बयाददास्म गया हं। अता माश्त ऋ 


(्‌ |. 
र्४ दशनशात्र का इतहास 


स्वरूप का वोद्धिक निरूपण मात्र करके भारतीय विचारक संतुष्ट नहीं 
रहे) मोक्षलप्राति के व्यावद्रिक साथनों को खोज मो उनका एक 
मुख्य उद्देश्य रही है। विचार-भेद के कारण मोक्ष की अनेक रूप से 
कल्पना की गई है | उसकी प्राप्ति के साधन भी अनेक माने गये हे | 
क्िंठु सभी दर्शन सामान्य रूप से मोक्ष को दुश्व का अंत मानते # | 
बेदांत म॑ आकर मोक्ष को दुःखाटभाव मात्र न सानकर अनंत आनंद- 
मय भी माना गया है। किंतु जन्म-करम-बंधन रूप दुःखबब संसार से 
मुक्ति रूप मोक्ष में सभी दर्शनों का समान विश्वास है 

मोक्ष के स्वरूप और उसको प्रामि के साधनों के विपय म॑ मतभेद 

ज्ञान की सहिसा दोते हुये भी सभी दशनों में एक समानता अवश्य 
है कि वे दुःखमय संसार-चक्र से मुक्ति को ही मोक्ष मानते है। सभी 
दशनो के अनुसार अज्ञान दुःख का मूल है ओर ज्ञान मोक्ष का साथन 
है| अज्ञान से अहंकार उत्पन्न होता है ओर अहंकार से कव त्व- 
भावना | कतृ त्व-भावना के कारण जीव कर्म-फल का भागी बनता है 
ओर जन्म-जस्मांतर में उसे भोगता रद्ता है। श्रतः अजान ही 
संसार-वंधन ओर उसके दुःखों को जड़ है, यद भारतीय दर्शनों भ॑ अनेक 
प्रकार से वतलाया गया है। तत्त्व-ज्ञान इस दुःखमय संसार-वंधन से मोक्ष 
का उपाय है । ऋते जानान्न मुक्ति: / ज्ञान के विना मुक्ति नहीं दो 
सकती ) यह हमारे दर्शन का अटठल वाक्य है| जान से अहंकार ओर 
कतृ त्वभाव का नाश होता है और जीब कर्म-वंध्नन तथा उसके फलस्वरूप 
संसार से मुक्त होता है। कर्म करते हुये भी ज्ञानी कम फल से लिप्त नहीं 
होता ( न कर्म लिप्यते नरे ) | 

अर्ठु, भारतीय दर्शनों में ज्ञान की मदिमा सर्वत्र स्वीकृत की 
गई हे | सभी दशनों में मोक्ष या निःश्रयस को जीवन का चरम- 
लक्ष्य तथा ज्ञान को उस का परम साधन माना गया है, यद्यपि उस 
लद्दय तथा उस की य्रातति के साधन शान के स्वरूप की क्रत्पना विभिन्न 
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प्रकार से की गई है | सांख्य-योग में पुरुष के कैबल्य को मोक्ष और 
प्रकृति-पुरुष के विवेक-ज्ञान को उसका साधन माना गया है । न्याय 
वैशेषिक के अनुसार आत्मा की चेतनातीत अवस्था में आत्यंतिकी 
दुःख-नित्ति की प्राप्ति ही मोक्ष हे ओर न्याय के सोलह तथा वैशेषिक 
के सात पदायों के लक्षण-साथम्य-वेधम्ब-यान-पूवेक तत्व-शान उस का 
साथन है। अध ते बेदांत में मोक्ष ब्रह्म प्राप्ति है, वह आत्म-श्ञान अर्थात्‌ 
आत्मा के वास्तविक स्वरूप के शान द्वारा ही साध्य है। विशिश्वद्न त 
में निःश्रयस-प्राप्ति की साधना यद्यपि भक्ति को माना गया है, किंतु 
रामान॒ुज की भक्ति भगवान का ज्ञान विशेष ही है। वौद्ध-दर्शन में भी 
अविया को ही दुःख का मूल कारण माना गया है तथा ज्ञान से ही- 
नर्बाण प्राप्त द्ोता है | जैन-दर्शन में भी सम्बक ज्ञान मोक्ष के तीन 
साधनों में एक मुख्य साधन दे | यद एक साधारण सत्य है कि दुश्ख 
के कारण का ठीक-ठीक ज्ञान किये विना हम उस से मुक्ति नहीं पा 
सकते | अजान को हुआ कर सत्म-ज्ञान का प्रकाशन करना ही दर्शन- 
शालत्र का उद्देश्य है, इस प्रकार दशन-शात्र मोक्ष का अन्यतम 
साधन है। यहाँ केवल यह स्मरण रखना आवश्यक है कि यह मोक्ष-दायक्र 
ज्ञान बीद्धिक अवगम मात्र नहीं है| इस ज्ञान को वास्तव भें आत्मिक 
अनुभव कहना अधिक उचित होगा | वीड्धिक अवगम उस ज्ञान का 
आरंभ मात्र हैँ जिठका पर्थवत्तान आत्मिक अनुभव में होता है। आत्मिक 
अनुभव का स्वरूप आत कर लेने पर ही वीद्धिक अ्रवगम मुक्ति का 
कारण वनता है| केबल बुद्धि के लेत्र में सीमित रहने तक पदार्थ- 
विश्लेषण और परिभाषाओ्रं में हो शान की इृतकृत्वता रहती है | आत्मा- 


प्ष के एकल में रद होने पर ज्ञान अखिल उसा के संश्लिप्द 
सुभव के एकत्र में हद दाने पर ज्ञान अखिल उच्ा के साएलप्द- 


आप 





> ५2४ का रूप घदायकफ बनता 5 
संबीध का रुप प्राप्त कर मोक्षदायक बनता है | 
(कत 


लिंग ऋ 


४४००१ ए०' हा खड़ा गया की पक्ष हल _अ्यम्ण+ भी ऋफकाकनक, व्द्वा बचशण्म ल्द्च्य 5 हट र चतत्द 
ऊरर कद्य गया ६ कि मांक्ष जाबन का चखश्म लच्य है आर तत्य- 
मतनभेद.. भान उस 


स्ड दर्शनशास्त्र का दतिहास 


है, इस विषय में तीघ्र मतभेद ४ । किसी ठाशनिक समस्या पर डार्शनिकों 
का एक सत ग्राम्त करना कठिन है | विनार-बिभिन्नता दाशानिकत संग्रदायों 
की जननी है। दशन शाल्र एक ४, ढार्शीनिक उद्देश्य शौर पक्रिवा एक है 
किंतु दर्शन बहुत ह | भारतवग ने कम से कम वारब प्रसिद्ध दाशनक् 
संप्रदायों को जन्म दिया है, जिनके बियय से हम इस पुस्तक मे पढ़ंगे। 
इन दर्शनों में तत्व के स्वरूप की कच्यना भिन्न सिन्न रूप से की गे ४ । 
चार्वोक-दर्शन के अनुसार केयल यदू पदार्थ ( चार सदामृत ', जैन-दर्शन 
के अनुसार जीव-अजोव, वोद्ध-दर्शनों के अनुरार पिजास, शूत्व आदि, 
सांख्य-योग के श्रनुसार प्रकृति-पुरुष, स्याय-सेशेपिक के अनुस्गर सोलट 
अथवा सात पदाथ, गीमांसाओे अनुनार पढाव, झात्‌ ओर आया 
अद्द त के अनुसार केवल वह्म ओर विशिष्ठात्वत दे, अनागर ब्रह्म, जीबर 
ओर जगत्‌ सत्य है 
यह मतभेद भारखीय मा तप्क को उ्बरता का परिचायक ८ं। 
बिना मतभेद, आलोचना ओर व बागोचना के जान को कियो शास्ता 
की उन्नति नयी टो सकती। ग्रभ-विश्वाप शजबा विना विचार दिए 
दूसरे की बात मसान्र होगे का स्वभाव सब प्रकार की उन्नति दा परातक 
है। दियी जाति या रार की उच्चाने के लए यद आवश्यक हे कि उस 
का प्र येक सदस्य सतक रहे, अपने मस्यिफ शोर युद्धि को जागरूक 
रखसे | जब भारत में बद जागाण्या ओर सतर्कता विद्वम्राय था, .तब 
ही भारत का स्वण-युग था | भारत के पतन का एक बड़ा कारण बह 
भी हुआ कि कुछ काज बाद नहाँ के लोग स्ववंच विचार दार्गा भूल 
कर निश्वा्सी? वन गए.। विश्वास बुरी चीज़ नदीं है, पर केएन विश्वास 
आध्यात्मिक उन्नति में वाधक द। बिनार या संनय करने का काम 
हमारे लिए कोई उसरा नहीं कर सकता । यद संजब न्द्ों है कि सिचार 
कोई दूसरा करे ओर दारानिक दम वन जायें । «में व्रद्म हैं! कहने मांत्र 


के ग्- 


से कोई वेदांवी नदीं वग सकता, मदातावयों का अथ हादयंगम करने के 


ट | धन स्का पृ ब्‌ । 


लिए लंबी तैयारी की ज़त्रत ५ | खेद की बात है. कि आज मारतवर्प 
में ऐसे अकरमेस्य बेदांती यहुत हैं। मगददूयीता में कहा दे--डद्ध रे- 
दात्मनात्मानम), अर्थात्‌ आय अपना उद्धार करें, परठु कुछ भर्लि लगा 
का विचार है कि ऋषियों की शिक्षा में विश्वास कर लेना ही आत्म- 
कल्याण के लिए ययेप्ट हं। यदि आप जीवित रहना चाहते हैं तो 
विचास्पू्षक जीवित रहिए, विचारशीरता ही जीवन है। आप के 


रू जिलिलिकिन ्> दि (5 सिद्ध ज्ज्त्ीर 

संग्रदाय के कोर आचाय वहत बड़े विद्वात्‌ थे, इस से यह सिद्ध नहां 
अपने अ को टीक-ठ 5 भी सकते हैं। बाद 

होता कि छाप अपने आचाय को ठोक-ठीक समक भी सकते हं। बाद 
# हे छ्< ः बे | हे 


रखिए कि किसी भी आचाय को बुद्धिद्वीन अठुवाबी की अपक्षा बुद्धि 
| 


क्िर ऋषियों में विश्यान करने से काम भी तो नहीं चल सकता । 
आझमियो से मतभेद है और आप को छित्ती न किती ऋषि सें अधिएवास 
करना दी परेगा | आप साख्य ओर वेदांत दोनो के एक साथ अचुवायी 
नहीं वन सकते, न आप मेबाबिक और अद् तवादी हो एक साथ दो 
ऋझकाद 


चहल बज ना हश ज-क, न >> 3 
ले |] सब आाचायी का सम्माधच करना चादिए, कब ऊूच दज के 
विचारक थे, परतु एस का अग कियी के थी सिद्धांता को अश्षरशः मान 


लेना नंद है आप दाग सतत का ऋक्त बनना चाहुए ने कि किसी ऋषप 


5:....... छा ।चव्त्व का ८ छक्का $....भन <>» रे >> लिया टर ेश्यक 
विन का | तत्व का वब्का विला ने नहां से लग हैं; यह आवश्यक 
बल 2५ 2... शक्षार नञ हां >, प्रदायदादी >> 
ना है के शंकरायाय हां साोक हैं| >र शुमाजलुज ज््लत हा | रूपदावदाद 
यः प्रारने आदाव > पक अना--+ ->+2>- 7 >> ऑिडलनर उफाओल ५ _ने र 
जज: अपन आाचाव का श्जरनझलकअनर मानने का तथार रत है और 


क्पजती --3..... ६ _८- .. 5 >- 
न नी आदर >पल दरमी ऋ 
5 लवजिादा का उन्दक बात शलत समकझान है| बई हठथरना ओर 


न है " 
समग्ग्ता ट ज्लारा इतक्य यह हक ग्मन् ने सर्ता का आादर-प्दक झवब्ययन 
कर. आर ऋभलद ने का संगत अवांद हा बच स्द्धित न लेल।व्छ्य त्तो यही 
ल्‍ 
के झा ॒म बेरब भर के डिद्वानों का आदर को, परतु कम न कम झख्ने 
हि धक्‍ 
वरना 


खरा ध्दु करने उवारता हि पल सहन ६... «० 
हज जे विदानओा का झध्ययन करत समय उदारता ओर सहानुभूत स 


ह 
मे तना चाक्ि। 


? छान का शापट।ल +, 


4६ 


हीगल की पुस्तक पढ़नेबालो के सिर में दर्द द्ोंने लगता है। काठ की 
“क्रिदीक आॉकि_प्पोर रीज़न! को पढ़ते समय ऐसा प्रतीत दोता है कि लिखने 
समय लेखक के कंधी पर क-सो मन का बोभ रकवा था, जिस के कारण 
बह साफ बोल नहीं सकता था। काट के ट्रामेटेटल डिटक्शन! जैसे किन 
विपयो को भारतीय दाशनिक्रों ने जपे हँउत हूँ पते व्यक्त कर दाला ह। 
दुर्भाग्यवश नव्य-न्थाय के प्रभाव ने हमार दशत का स्वासाविकता को 
भी नष्ट कर डाला | परंतु भारतीय दशन का सं्विध्य ऐसे नव्रावरिका के 
हाथ में नहीं है । आाएण, हम लोग कोशिश करके क्र दशनशाज का 
साधारण जनता की चांज़ वना द | 
हमारे यहाँ मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारस करते का वियम 
था। नीचे दम प्राचीन मगलाचरणा में से कुछ उद्वरुण देकर नूमिका 
समाप्त करगे | यह उद्दरण भांखसीय दर्शन के सगीतम होने का साज्ञा 
भी दंगे। 
अद्ृतजरटविरी धिरूपमतत्रगमलवघनदुःखता विरुद्धम्‌ । 
अतिनिकट्मविक्रियं सुरारः परमपद प्रशयादमिश्यों मि ॥| 
( नक्षेप शारेस्क ) 
अर्थः--जो अ्रत्वत और जड़ से मिन्न अर्थात्‌ सत्य ओर चतस्य 
स्वरूप है, जो देश, काल ओर वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रद्धित ४, 
जिसमें दुःख ओर बविक्रास नदी है, मुरारि कृष्ण के उस परमपद को, जो 
सदंव पास ही वर्तमान हे, में प्रस-पूर्वफ नमस्कार करता हू । 
निःश्वसितमस्य चेदा वोक्षितमेतस्य प्मभृतानि | 
स्मितमेतस्थ चराचरमत्य न मसुप्र महग्रलयः | 
( बानस्पति की भामता ) 
अर्थ: -बेंद उसका निःश्यास है; पॉचि महामृत उस की दृष्टि का 
विलास; यर चराचर जगत्‌ उस की सुमकान ४; मद्रापल्य उसको गहरी 
नींद ६ । 





भूमिका ३१ 
लक्ाकिलुमवच्ष्स मुरार्प शझ्ञालिकामोदकीन 
हस्त पन्चउलाशताग्रनयन पीताम्बर शासिणम | 
सेवश्याममुद्ारपीवरचतुर्चाह प्रधानातयस्म्‌ 
विल्ताइ्ुननापनाथमस्व बन्दे मुकुंद छा ॥| 
. ( शाह्नदीपिका ) 
अ्र्प:--मिनके वज्षःस्थल पर लद््मी और कोस्ठम, सणि हैं, जो 
हाथों में शंख, खड्ठ और गदा लिए हुए है, कमल के पत्तों ऊेसे रंग के 
जिन के नेत्र हैं, जो पीला बस्च पहने, सेव के समान श्याम और पृष्ठ 
चार नुजाबओं वाले ह, जो श्रीवत्छ-लांछन को धारण करते हैं, उन प्रधान 
(प्रक्कति ) से भी दद्मम, अमृत-स्थरूप कृष्ण को में आनंद से वंदना 
कर्ता हूँ । 
नूतनजलधरदचय गोपबधूदीदुकूलचोराव । 
. तस्मे रृष्णाय नमः संसारमदहोीरुदत्य वीजाब ॥ 


( कारिकावली ) 


बढ 


बाध:--तदान सघा था समाद ऋतबाल, गाप-चदुटठा का बनता का 


किक. 
चार, सनासजचूदी के बाज रूप-झऋृष्णु का सरा नमस्कार द्। | 


पहला अध्याय 
ऋग्वेद 


ऋग्वेद विश्व-साहित्य की सब से प्राचीन रचना है। प्राचोनतम 
ऋग्वेद की ऋचाएँ ये के मस्तिष्क तथा धार्मिक ओर दारानिक 
विचारा का मानव-मापा में सव से पहला वर्णन 
ऋणग्वेद में मिलता है। समुष्य को आदिम दशा के और भी चिह्न पाए 
जाते हैं। मिश्र के पिरेमिड और क़त्रे इसके उदाहरण” हैँ | लेकिन इन 
चिह्ों से जब कि मनुष्य के आदिम कला-कोशल पर काफ़ी प्रकाश पड़ता 
हं, उस के विश्वासों और विचारों के बियय में अधिक जानकारी नहीं 
होती । अपनी प्राचीनता के कारण आज ऋग्वेद केवल हिंदुओं या 
भारतीयों को चीज़ न रह कर विश्व-साहित्य का ग्रथ और सारे ससार के 
ऐतिहासिका तथा पुरातत्व-वेत्ताआ को अमूल्य संपत्ति वन गया है। 
चारा वेदों में ऋग्वेद का स्थान मुख्य हे। उसके दो कारण हैं। एक 
यह कि ऋग्वेद अन्य वेदो को अपेक्षा अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में 
अन्य बेदी को अपेक्षा अधिक विययों का सन्रिवेश है | यजुबेंद और 
सामवेद में याजिक मंत्रो को प्रधानता हैं। ऋग्वेद मे वेदिक-काज की 
सारी विशेषताओं के अधिक विराद और पूर्ण वणन मिल सकते हैं। 
ऋग्वेद का अध्ययन क्यो आवश्क हू! इस प्रश्न का उत्तर हमें 
ऋग्वेद क्यों पढ़े! अच्छी तरह समझ लेना चाहिए ऋग्वेद की भापा 
तीन कारण. उत्तर-कालीन संस्कृत से बिल्कुल भिन्न हे, इसलिए 
उस का पढ़ना और समझना परिश्रम-साथ्य है। झ्जकल का कोई विद्वान 
इतना परिश्रम करना क्यो स्वोकार करे ! झ्राज हम ऋग्वेद क्यों पढ़े ! आज- 
कज्ञ के युवक के लिए विज्ञान तथा पश्चिमी साहित्य का पढ़ना आवश्यक 
है। ऋग्वेद पढ़ने से उत्ते क्या लाभ हो सकता है ? शायद कुछ लोग कहें 


श्प्ग्वेद डे३ 


' कि ऋग्वेद के मंत्रों में संदर कविता पाई जाती है, चह कविता जो हिमा- 
' लय से निकलने वाली गंगा नदी के समान ही पवित्र और नेसर्गिक हे 
जिस में ऋृत्रिमता नहीं है, भाव-भंगी नहीं है, अलंकार नहीं है| यह कुछ 
' हृद तक ठीक हो सकता है। लेकिन आज जब कि साहित्य के रसिकों को 
वाल्मीकि और कालिदास तक के पढ़ने का समय नहीं है, कबिता के 
लिए ऋग्वेद को पढ़ने का प्रस्ताव हास्यास्पद मालूम होगा | दाशनिक 
विचारों के लिए. भी ऋग्चेद को पढ़ना अनावश्यक है। तक-जाल से 
सुरक्षित तेजस्वी पड़दशनों को छोड़ कर दाशनिक सिद्धांत प्राप्त करने के 
लिए. ऋग्वेद की तोतली घाणी किसे रचिकर होगी ! प्लेटों ओर अरस्तृ. 
कांड और हीमल के स्पष्ट विश्लेषण को छोड़ कर ऋग्वेद की कविता- 
गर्मित फ़िलॉसफ़ी से किसे संतोष होगा ! कुछ लोगों का विचार दे कि 
वेद ईश्वर की वाणी ओर ज्ञान के अक्षय भंडार हैं। सोसाग्य या 
दुर्भाग्गवश आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारक संसार की किसी पुस्तक को 
ईरबर-कृत नहीं मानते। जो पुस्तक हिंदुओं के लिए. पवित्र है और 
मुक्ति का मार्ग बताने वाली है बह ईसाइयों या मुसलमानों के लिए 
धणा की चीज़ हो सकती है, इस लिए यदि हम वेदों के सावभीम अध्ययन 
के पक्षपाती ह तो हमें ऊपर के प्रश्न का कोई और उत्तर सोचना 
पढ़ेगा। 
आधुनिक-काल में ऋग्वेद का मान और उस के अध्ययन में 
पांच बढ़ जाने के तीन मख्य कारण है| पदले तो ऋग्वेद को ठीक से 
उमके विना भारतवर केवाद के धार्मिक और दाशनिक इतिहास के ठीक- 
ठोक नहीं तमझ्ता जा सकता, इसलिए भारतीय सम्यता और संस्कृति 
क॑ प्रत्यक विद्यार्यी का यह कतच्च हाँ जाता ई कि वह चबदिकनकाल का 
ठाक झनुशोलन करे। हिंदू जाति और दिंतू सम्यता की बहुत-ती विशेष- 
ताए ऋग्वेद दे में बीज-हझूप में पाई जाती हैं, जिन का ऋमिक 
का इतिद्ात ६ | दूसरे, जेसा कि हम ऊपर संकेत 
मनुष्य की मानसिक स्थिति सममले का ऋग्वेद से 


- या 
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बढ़ कर दूसरा साधन हमारे पास नहीं है| यदि हम मनुस्य को समझना 
चाहते हों, जो कि दर्शन-शास्त्र का ही नहीं ज्ञान-मात्र का उद्देश्य है 
तो हमें उस के क्रमिक विकास का अध्ययन करना ही होगा | मनुष्य को 
किप्ती एक क्षण में पकड़ कर ही हम नहीं समझ सकते । मानव-ब्ुद्धि 
ओर मानवी आकॉक्षाओं की गति क्रित ओर है, मानव-जीवन अंततः 
किस ओर जा रहा है, इस को समझने के लिए मनुष्य के इतिहास का 
चैय-पूवक अध्ययन करना आवश्यक है। विकास-सिद्धांत आजकल के मनुष्य 
के रक्त में समा गया है। इस कारण आधुनिक विद्वान प्रत्येक शात्ष और 
प्रत्येक संस्था का इतिहास खोजते हैं। पाठकों को बाद रखना चाहिए 
कि योरुप के विद्वानों का भारतीय साहित्य फी ओर आक्षष्ट होने का 
सब से वड़ा कारण ऐतिहासिक अथवा विकासात्मक दृष्टिकोण ही है | 
एक तीसरा कारण भी ऋग्वेद का अध्ययन वढ़ने का उत्तन्न हो गया 
है। यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कंपरेण्वि फ़ाइलालोजी ) का 
आविष्कार है | संस्कृत संसार की सव से प्राचीन भापाओं में है और 
उस का ग्रीक, लैटिन, फ़ाससो आदि दूसरी आयमाषाओं से अधिक घनि& 
संबंध है। वास्तव में तुलनात्मक भापा-विज्ञान की नींव तव तक ठीक से 
नहीं रक्खो गई थो जब तक कि योदुप में संस्कृत का प्रचार नहीं हुआ। 
संस्कृत-साहित्य, विशेषतः वेदिक-साहित्य, के ज्ञान ने तुलनात्मक भाषा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश को धारा-सोी वहा दी | इन तीनों कारणों 
में सब से मख्य कारण हमारे युग को ऐतिहासिक रुचि को ही समझना 
चाहिए । 
ऋणवेद के मंत्रों को रवना कब हुई,इस का निणव करना बड़ा कठिन 
काम है । किंतु उन के अख्यंत प्राचीन होने से किसी 
का संदेह नहीं है। ऋग्व॒द को प्राचीनता का अनु- 
मान करे प्रकार से किया जा सकता है। 'महामारत' हिंदुओं का काफ़ी 
प्राचीन ग्रंथ दे | डाक्यर वेह्बल्कर का मत है कि महाभारत को . मुख्य 
कथा बौद्ध-धर्म के प्रचार से पहले लिखी गई थी | बुद्ध जी का समय (५५७- 


ऋग्वेद का समग्र 
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४७७ ६० पू०) है। महाभारत के कई संस्करण हुए है | ऐसा माना जाता 
है कि सव से पहले संस्करण का नाम जय था जिस में कौरव-पांडवों के युद्ध 
का वर्णुन था | दूसरा संस्करण भारत! कहलाया जिस में शायद २४,००० 
श्लोक थे | उक्त डाक्टर के मत में महाभारत के यह दोनों संस्करण वोद्धन 
धर्म से पहले के हैँ | कुछ भी हो महामारत के मुख्य भागों का रचना- 
काल चौथी-पाँचवीं शताब्दी ई० पू० से बाद का नहीं माना जा सकता । 
यद्यपि उप्त में कुछ न कुछ मिलावट तीसरी-चौथी शताब्दी ईस्वी तक होती 
रही | महाभारत से तथा वोद्ध-बम से भी उपनिपद्‌ प्राचीन हैं और 
ब्राशएअंब उपनियदों से भी प्राचीन हैं। इस प्रकार वैदिक संहिताओं का 
समय, और उन में भो ऋग्वेद का समय, काफ़ी पीछे पहुँच जाता ह। 
ऋग्वेद की प्राचीनता दूसरे प्रकार से भी सिद्ध होती है। महामाप्यकार 
पतंजलि का समय दूसरी शताब्दी ई० यू० है। पाशिनि, जिन की 
अप्दाध्यायी पर महाभाप्य'ः नाम की टीका लिखी गई थी, पतंजलि से . 
प्राचीन हैं। यास्क, जिन्‍्हों ने निदकत लिखा है, पाशिनि से कहीं अधिक 
प्राचीन हू | यास्क, ने 'निघंदु' पर टीका लिखी है जिसे मिवक्त कद्ते ह। 
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ज्योतिषश्च मिश्रीभावकर्मणा बर्षकर्म जावते | तत्र उपमार्थन युद्धवर्णा 
भवंति । अदिवत्त खलु मंत्रवर्णाः ब्राह्मणवादाश्च | विश्वद्धया शरीरस्य 
स्रोतांसि निवासरयाश्चकार | तस्मिन्दते प्रसस्यन्दिरे आपः | 
- ऋग्वेद में वणन मिलता है कि बृत्र को मारकर इंद्र ने जल बरसाया। 
ध्यह बृत्र कौन है ? निरुक्तवालों का मत है कि बृत्र मेघ को कहते है । 
ऐतिहासिकों का मत है कि बृत्त नाम का त्वष्ट का पुत्र एक असुर था। 
जल ओर तेज (प्रकाश) के मिलने से वर्षा होती है जिसका युद्ध 
रूपक में वणन करते हैं। मंत्र ओर ब्राह्मण ब्त्र को सप वर्णित कहते हू। 
अपने शुरीर को वढ़ाकर उस ने पानी को रोक दिया | उस के मारे जाने 
पर जल निकल पड़ा |” 
आधुनिक-काल्न में स्वामी दयानंद ने वेदों का अर्थ कुछ-कुछ निर- 
क्कार की तरह करने की कोशिश की है| उन के मन में भी वेदों मे 
ऐतिहासिक कथाएँ नहीं हैं । 
वेदों की प्राचीनता का इस प्रकार भ्रतुमान कर लेने पर उन के ठीक 
समय का प्रश्न दाशनिक दृष्टि से विशेष महत्व का नहीं है | हम पाठकों 
को दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोप करेंगे । लोकमान्य श्री वाल- 
गंगाधर तिलक ने अपने ओरायन!? ग्रंथ में गणित द्वारा ऋग्वेद का 
समग्र ४२०० ई० पू० सिद्ध किया है। जन विद्वान्‌ याकोवी भी ऋग्वेद 
का यहो काल मानते हैं। यद्यपि दूसरे कारणों से कुछ भारतीय विद्यान्‌ 
ऋग्वेद का समय ३००० ई० पू० बतलाते हैं। सर राधाकृष्णन्‌ का 
विचार है कि ऋग्वेद को पंद्रहवीं शताब्दी ई० पू० में रक्खा जाय तो उसे 
अधिक प्राचीन वताने का आतक्तेप न हो सकेगा| इन सम्मतियों के होते 
हुए पाठक स्वयं अपना मत निर्धारित कर लें । 
वेद नाम एक पुस्तक का नहीं बह्कि पुस्तकों के समूह का है। वेदसे 
ऋग्वेद का परिचय मतलब पुस्तकों के एक कुट्टंब से समझना चाहिए। 
-ऋवेद का वाद्य बस्तुतः वेद संहिता-भाग को कहना चाहिए। कात्यायन 
आकार . के मत में मंत्रों और ब्राह्मणों की वेद संशा है | इस का 
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अये यह हो सकता है कि उपनिषद्वद नहीं हैं । स्वामी दयानंद के मत में 
आह्यण बंद नहीं हैं| वास्तव में ब्राह्मण॒-अ्रंथ बेदों को सबसे प्राचीन- 
व्याख्याएँ या टीकाएं हैं। आधुनिक विद्वान भी संहिता-भाग को दी बेद 
नाम से पुकारते हैं। परंत आत्तिक विचारकों के विश्वासानुसार बेद से 
मतलब संहिता अर्थात्‌ मंत्र-साग, उस का ब्राह्मण (एक या अनेक), उस 
से संबद्ध आरणएयक, ओर उपनिषद--इन सव से है | ब्राह्मणों के अंतिम 
भाग का ही आरण्यक कहते है, ओर आरण्वकों के अंतिम भाग को 
गनिपद्‌ | संहिता, ब्राह्ण, आरएयक और उपनिपद अपीरुषेय या ईश्वर- . 
अत माने जाते हैं । पत्येक वैदिक संहिता की अनेक,शाखाएं पाई जाती 
€ | शाला के मंत्र-पाठ और क्रमों में कुछ-कुछ भेद होता है | ऋग्वेद 
की पांच शालाए उपलब्धहे अथीत्‌ शाकल,वाप्कल, आश्वलायन, कौपी 
तकी, या सांख्यायन और ऐतरेय | शुक्र-यजु्वेंद की दो शाखाएँ मिलती 
है, कीस्व और माध्यन्दिन | इसी प्रकार कृष्ण-बजुवेद की पाँच, साम- 
नंद का तान और अथववबंद की दो शास्राएँ उपलब्ध हैँ। बहुत-सी 
शास्राए नप्य हो गई । सिद्धांत में प्रत्येक शाखा का ब्राह्मण, आरणए्यक 
और उपनिपद होना चाहिए, प्रत्येक शाखा से संबद्ध श्रौत-उत्च और 
गल्-उत्त होने चाहिए। छः अंगों अर्थात शिक्षा, कल्य, व्याकरण 
निदक्त, छंद और ज्योतिष का होना भी आवश्यक है। शत सत्नों में 
दामियाग, अरश्वमेध आदि का वर्णन है। धर्मदूज्न वर्णाअरम धमे बतलाते 
और शह्यप्नों में उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने की विधियाँ 
वर्णित है। शिक्षा नाम के चेदांग में शब्दों का का उद्चास्ण सिखाया जाता 
दर्श की विधियोाँ | नि का बन हम ऋर ही चुके ह£। 
<-शात्र और ज्योतिष शान्त्र तो उसी जानते है। प्राचीन- 
बद कंठ में रक्‍्से जाते थे और सुद-शय्य-परपरः से उन के स्वरूप 
पेती थी । बाद को सब शिर्प्पवी की बुद्धि मंद होने लगी तब 
यहु कर (उर्देशाय 
ई 


उरदशाय क्लायंत-) ऋषियों ने वेदों को 
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वेद-मंत्रों का रुंकलन वढ़े सुंदर और वैज्ञानिक ढंग से क्रिया गया 
है | ट्स के आगे हम ऋग्वेद का ही विशेष वर्णन करेंगे । एक विपय के 
कुछ मंत्रों के समृह को रक्त या स्तोत्र कहते हैं। ऋग्वेद इसी प्रकार के 
सूक्तो का संग्रह है | ऋग्वंद के कुल सक्तों की संख्या लगभग १०१५८ 
है। सव से बड़े रक्त से १६४ मंत्र हैं और सब से छोटे में केबल दो। 
कुल मंत्रो की संख्या लगभग १०,००० है | संपूर्ण ऋग्वेद मंडलो,अनु- 
वाको, सूज्नो ओर मंत्रों में विभक्त है। ऋग्वेद में १० मंठल हैं। प्रत्येक 
मंडल में कर अनुवाक होते हैं, और हर अनुवाक में अनेक सक्त | दूसरे 
प्रकार का विभाग जी है जिममें कुल ऋग्वेद को अध्यको से, हर अधष्य्क 
को वर्मों में ओर हर वर्ग को सक्तो में वॉय्ते हैं । परंतु पहला विभाग ही 
अधिक प्रसिद् है। ऋग्वेद के अधिकाश मंडल एक-एक ऋषि ओर उस 
के कुट्ंव से संवद्ध हैं। इस का अर्थ यह है कि किसी मंडल विशेष की 
रचना या ईश्वर से प्राप्ति एक विशेष ऋषि और उस के कुटंवियो के 
द्वारा या साध्यय सें हुईं | आरििक हिंदग ऋषियों को संत्र-द्रब्टा कहते 
है, मंत्र-सचयिता नहीं | ऋग्वेद का दूसरा, तीसरा, चोथा, पॉचवॉ, छुठा, 
सातवां, आउठवों मंडल क्रमशः ग॒त्समद, विश्वामित्र, वामदेव, अन्रि, 
भारद्वाज, वशिष्ठ और कण्व नाम के ऋषियों से संबद्ध है। शेष मंडलों 
में कई ऋषियों के नाम पाए जाते हैं। वेद को छः अंगों सहित पढना 
चाहिए | किसी मंत्र को उस के ऋषि, छंद और देवता को बिना 
जाने पढने से पाप होता है। 
ऋग्वेद के अधिकाश सूक्त देवताओं की स्वुति में लिखे गए हैं | इन 
२-ऋग्वेद की घिषय- रेक्तों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन है। 
चस्तु आगे लिखा हुआ क्रम दूसरे से सातबे मंडल तव 
पाया जाता है | शेप मंडलो में ऐसा कोई नियम नहीं पाला गया है ' 
सव से पहले अ्रम्ि की स्तुति में लिखे हुए यूक्त आते हैं, फिर इंद्र वे 
सूक्त । उस के घाद किसी भी देवता के स्तुति-विपयक सूक्त, जिन की संख्य 
सब से अधिक हो, रक्खे जाते हैं| अगर दो यूक्तों में वरावर मंत्र हों ते 


ऋग्वेद 


न्प्पै 


&. 


बड़े छुंद वाला सृक्त पहले लिखा जायगा, अन्यथा अधिक मंत्रा वाला 
उक्त-पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८०टुतक्तों का विपय देव- 
स्तुति है; शेप २००-३०० सूक्तों में दूसरे विषय आ जाते हैं। 





कुछ सक्तों में शपथ, शाप, जाद, छोना आदि का वर्णन है। इन्हें 
अभिचार-सक्तः कहते हैं। ऋग्वेद से इन की संख्या कहुत कम है; परंतु 
अथवधेद में इनका वाहल्य है । 
कुछ यक्तों में विवाह, मृत्यु आदि संस्कारों का चणन है | दसवें मंडल 
में विवाह-संबंधी संदर गीत- है | उपनवन-संस्कार का नाम ऋग्वेद से 
नहीं हैं। 


कुछ वकों को पहेली-सक्त कहा जा सकता है। “बह कोन है जो 
अपनी माता का प्रमी है, जो अपनी वहन का जार है? उत्तर--उर्य! । 
थू लोक के वालक होने के कारण उपा और दय भाई-घहिन है जिन में 
प्रम-संबंध है। सूब यो: (आकाश) का प्रेमी भी है। "माता के प्रेमी से 
ने पाथना की, बहिन का जार मेरी प्रा्ना सुने; इंद्र का भाई और 
मेरा मित्र: ( मातर्दिधिपुस्रवम्‌, स्वनुर्जारः रणोत मे । श्राता इंद्रस्य 
उला मम ), इत्यादि | गणित-संवंधी पहेलियाँ महत्वपूर्ण हैं । 
ऋग्वेद में एक थ त-वक्त है, एक दक्त में मेढक को का वन हूं, एक , 
अरय-दक्त या वन-सक्त है। चौथे मंडल में घुड़न्दौड़ का दणशन है । सरमा 
ओर परशियों की कहानी शायद नाइक की भाँति खेली जाती थी। सरमा 
एक कुतिया थी जो देवताओं को गायों की रक्षा करती थी। एक वार 
पास लोग गायों को चुरा कर ले गए; सरमा को पता लगाने भेजा गया। 
संस्मा से यायों को खोज निकाला और इंद्र उन्हें छड़ा लाए । ऋग्वेद 
में एक कब्रचित्री का वर्णन है जिस का नाम घोषा था | उस के शरीर में 
दोप ये क्िहे उस ने अश्विनीकुमारों की प्रार्सयना करके ठीक करा 


लिया। घोषा के अभतेरऊ विश्ववरा, बाक, लोपामुद्रा आदि कह्ली-ऋवियों 
म नाम ऋच्देद में आते है। 
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यज्ञों के अवसर पर ऋत्विक-लोग देवताओं को स्वुतियाँ गाते थे | 
ऋग्वेद को जानने वाला आऋत्विक 'होता', यजुबंद को जानने वाला 

वर्य', ओर सामवेद को जानने वाला 'उदगाता? कहलाता था। अथ- 
बवेद के ऋत्विक को ब्रह्मा! कहते थे | 


वैदिक-काल के लोग आशावबादी थे, वें विजेता होकर भारतवर्ष में 
आए थे। जीवन का आनंद, जीवन का संभोग ही उनका ब्येय था। 
“हम सो वर्ष तक देखें, सो व तक सुने, ओर सौ व्च तक बलबाच बन 
कर जीते रहें | “हमारे अच्छी संतान हो, हम संपत्तिवान्‌ हों ! हे अग्नि ! 
हमें अब्छे रात्ते पर चज्ञाग् ऐश्वर्य को ग्रात्ति के लिए ( अग्ने नय 
सुपथा राये अस्मान्‌, विश्वानि देव वयुनानि विद्वान ) |! इस प्रकार की 
उन की प्राथना होती थी । मृत्यु पर विचार करना उन्हों ने शुरू नहीं किया 
था | उन का हृदय विजय के उल्लास से भरा रहता था । वे यज्ञ करते 
थे, दान करते थे और सोसपान करते थे । दुःख और निराशा की भाव- 
नाथों से उन का हृदय कलुषरित नहीं होता था | उन को उघा प्रभात में 
सोना बखेरा करती थी, उन की अप्रि उन का संदेश देवताओं तक पहुँ- 
चाती थो | इंद्र युद्ध में उन की रक्षा करता था और पजन्य उन के खेतों 
को लहलहाता रखता था। उस समय की स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; 
उन के बिना कोई यज्ञ, कोई उत्सव पूरा न हो सकता था। आय लोगों 
का विश्वास था कि वे मर कर अपने पितरों के पास पहुँच जायी। 
देवता लोग अमर हैं, सोमपान करके, यज्ञ कररे हम भी अ्रमर हो जायें-- 
यह उन की अभिलापा और विश्वास था। 

भारत के आर्यों की निरीक्षण-शक्ति तीव्र थी, उन के ज्योतिष-संबंधी 
आविष्कार इस का प्रमाण हैं । वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सौंदर्य- 
उपासक थे | वे प्राकृतिक शक्तियों और समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
कता देखना चाहते थे प्रकृति के नियमित गति-परिवर्तनों की व्याख्या 
कैसे की जाय १ आयों ने कहा कि प्राकृतिक घटनाश्रों के पीछे अधिष्ठात- 


ऋग्वेद है. 


देवताओं की शक्ति है। उन्हों ने प्राकृतिक पदार्थों में देव-भाव और 
मनुष्यत्व का आरोपण किया। प्राकृतिक घटनाओं ओर पदार्थों को 
देवताओं के नाम से संवोधन करते हुए भी आये लोग उन घटनाओं 
ओर पदार्थों के प्राकृतिक होने को नहीं भूले | देवताओं की उपासना में 

प्रकृति को न भुला सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तित्व 
का आरोपण अपूर्ण रहा | इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम वाद 
को हृष्टिपात करेंगे ।.#,. 


कर्वबेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्र णियों में विभाजित 
कया है :--- 

(१) आकाश वा द्योः के देवता--इस श्रेणी के 
देवता वृहत महत्वपूर्ण हैं। थयोः, चरुण, सौर-मंडल के देवता ( सय, 
चिता, पूषन और विप्यु ) और उपा मख्य हैं । 

(२) अंतरिक्ष या वायुमंडल के देवता--जैसे इंद्र, मदत्‌ ओर पजन्य । 

(३) पृथ्वी के देवता--जैसे अमि और सोम | इन के अतिस्कति 
उत्तर काल में जब यजश्ञों की महिमा कुछ अधिक वढ़ गई, तव यज्ञ- 
पात्र मूतल आदि उपयोगी पदाथ भी देवता होने लगे। कुछ भाव 
पदाय जैसे श्रद्धा, स्तुति आदि में भी देवत्व का आरोपण कर दिया गया । 
अद्ज॒स्पति स्तुति,का देवता दै। 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण देवताओं का बन देते हैं ] ' 

पाठकों को बाद रखना चाहिए क्रि वैदिक देवताओं और हिंदृ- 
देवताओं में कुछ भेद है। वैदिक-काल में जो 
देवता प्रसिद्ध थे थे धीरे-धीरे कम मतिद होते 


ऋग्वेद के देवता 


गए । बादक काल सें ब्रह्मा-विष्णु-महेश अपने वतमान रूप में सर्वया 
खअचात राम जज झुजं। पर क््ष्ण 

रस व। राम और रृष्ण का तो वेदों में स्िक् ह्दो ही नहीं सकता 
क्योंकि वे दिनों 


प्रश्चिद्ध देवता वदण है | दरुण वेदों का शांति-प्रिय देवता है | 
चश्द द्ग तियंता व तट 6 ः 
रेप का नियंता और शासक है | अपने स्पान में गुतचर्रों से घिरे 
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हुए बैठ कर वरुण जगत का शासन करता है|? वरुण को प्रसन्न 
करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पत्रित्र वनाना आवश्यक है। 
वरुण का नाम धूत-वत हे। बह प्राकृतिक ओर नेतिक नियमों का 
संरक्षक है | धर्म के विरुद्ध चलने वालों को वरुण से दंदइ मिलता है। 
प्रकृति ओर नेतिक जीवन दोनों पर अखंड नियमों का आधिपत्व है। 
नियमों की व्यापकता को ऋण्वेद के ऋषियों ने करत! नाम से अभिहित 
किया है। ऋ्रत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है। वरुण ऋत का 
रक्षक है ( गोपा ऋतस्य )। मनुष्यों के अच्छे-बुरे कर्म बरुण से छिपे 
नहीं रहते | वह सबज्ञ है | जो आकाश के उड़ने वाले पश्षियों का मार्ग 
जानता है, जो सम॒द्र में चलने वाली नावों को जानता है। जो वायु 
की गति को जानता है,* वह वरुण हमें सन्‍्माग पर चलाए। चरुण 
वारह मासों को जानता है और जो लोंद का महीना पैदा हो जाता है 
उसे भी जानता है ।3 


मित्र नामक सोर देवता वरुण के हमेशा साथ रहता है। वेद के 
कुछ सूक्त 'मित्रावरुण” को स्तुति में हैं | वरुण का धात्वथ है आच्छा- 
दित करने वाला? | वरुण तारों से भरे आकाश को आच्छादित करता 
है | इस प्रकार वरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है। 
सौर-मंडल से संबद्ध देवता सूर्य, सविता, पूपन ओर विधपु हैं। मित्र 
सौर म'डल भी सौर देवताओं में संभिलित हैं । इन देवताश्रों 
के देवता में विष्णु सब से मुख्य हैं। भारत के उत्तरकालीन 
धार्मिक इतिहास में विष्णु सब से बढ़े देवता वन जाते हैं, पर ऋग्वेद में 
विष्णु का स्थान इंद्र और वरुण से नीचे है। विध्यु की सब से बड़ी विशे- 
पता उन के वीन चरण हैं। अपने पाद-क्षेपों में विष्णु अर्थात्‌ सूर्य पृथ्वी 
आकाश ओर पाताल तीनों लोकों में घम लेते हैं| वामनावतार की कथा 
का उद्गम ऋग्वेद के विधणु-संबंधी तीन चरणों का यह वणन ही है। विष्णु _ 
4 कऋ्ल०१।२९।१० टः 
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को उर क्रम या दूर जाने वाला कहा गया है। विष्णु 'उद्गाय! हैं, 
उन की वहुत-सी प्रशंसा होती है । विष्णु के तीन चरणों में समस्त संसार 
रहता है, विष्णु के चरणों में मधु का निभोर है ।* विष्णु तीनों लोकों को 
धारण करते है| विष्णु का परम-पद ख़ व भासमान (प्रकाशमय) रहता 
हूँ। देवताओं के लिए. यज्ञ करने बाले मनुष्य विप्णु के लोक में जाते ई। 
आकाश के देवताओं में उपा का एक विशेष स्थान है। उपा र्री 


देवता है| ऋग्वेद की दसरी स्थी-देवता अदिति 
। जो आदित्यों की जननी है। ऋग्वेद के कुछ 


अत्यंत संदर सूक्त उपा की प्रशंसा में लिखे गए हैँ | उपा सब की प्रियतमा 
है। वह उसे अपना वक्ष-स्थल दिखाती अचल-योवना तथा अमर 
है और अमरता का वरदान देने बाली है | नित्य नई रहने वाली उपा 
मरण-शील मनुष्यों के छुदय में कभो-क्ों अस्तित्व-संवंधी गंभीर और 
कर्ण-भाव उत्पन्न कर देतो है। उपा स्वग का द्वार खोल देती है | वह 
राजि की वहन है | नीचे हम अनेक संदर उपा-वक्तों में से एक देते हँ। 
यूक्त ऋग्वेद के तीसरे मंडल का ६१ वा वक्त है। ऋषि विश्वामित्र 
हैं; और छंद, 'जिप्ठुप” है | उत्तर-संस्कृत साहित्य के इंद्रबज्ा, उपेद्रवज्ञा 
आदि छेद इसी से निकले है। 
है उपे देवी बशस्विनि बुद्धि की बेला, 
हे विभव-शालिनि दमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहद प्राचीने तुम्हारा है अचल योवन 
विश्व-कमनीया नियम से कर रहीं पद-चार | 
स्वगुमय रथ पर उदित होतीं अमर देवी 
मुक्त तुम करती दिईँगों का छुरीला गान। 
खआाशुनात, ओज़ल्विनी रवि की कनक न्ध्ण 
रष्टिमयों करती वहन संदर मसुम्दारा यान । 
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विश्व के संमुख अमरता की पताका-सी, 

ऊध्य-नभ में नित्य ठुम होती उपे शोभित | 
अधि सदा नव-योवने इस एक ही पथ में, 

चक्र-सी घमो निरंतर कर भुवन मोहित । 
तिमिर का अंचल हृटाती रवि-प्रिया सुंदर, 

भूमि-नभ के बीच जब करती चरण-नित्तेप | 
सुभग अंगों की प्रभा से विमल देवी के, 

जगत हो उठता प्रकाशित निर्मिष भर में एक | 
सामने आभामयी के सव प्रणति के साथ, 

ला घरो यज्ञात्न का, हवि का मधुर उपहार । 
रोचना, रमणीय रूपा की मनोहर कांति, 

ढालती आकाश में झ्रालोक की मधु-धार | 
दीलती जो प्रथक्‌ नभ से ज्योति से अपनी, 

नियम-शीला जो दिखाती विविध रूप-विलास | 
आ रही आलोक-शालिनि अव ऊउपा वह ही, 

शम्रि | जाकर मांग लो ऐश्वर्य उस के पास । 
दिवस का आरंभ दिनकर है उपा जिस की, 

अवनि-नभ के वीच देखो आ गया थ्‌ तिमान्‌ | 
वरुण की, आदित्य की ज्योतिर्मयी माया, 

कर रही है अखिल जग में स्वण-शोभा-दान । 


ऋग्वेद के सृक्त एक ही समय में नहीं लिखे गए हैं। दस हज़ार से 

॥॒ भो अधिक मंत्रों की रखना में अवश्य ही पर्य्यातत 

ई्म समय लगा होगा । जब॒ तक आय शांति-पूवक 

रहे तब तक उन में वदण का अधिक मान रहा | युद्ध की आवश्यकताशओों 
ते बज़ ओर विजली को धारण करनेवाले इंद्र को अ्रधिक प्रसिद्ध कर 
दिया इंद्र सो प्रतिशत युद्ध का देवता है | 'जिस ने उत्पन्न होते ही यज्ञ 


पसरवेद है & 4 


करके अपने को सव देवताओं के ऊपर बिठा दिया ] जिस के भय से 
आकाश ओर प्रथ्वी कॉँपते हैं, हे मनुष्यो, वह वलशाली इंद्र है| जिस ने 
कॉपती हुई प्रथ्वी को स्थिर किया; जिस ने कुपित पयतों को रोका, जो 
अंतरिक्ष और योः को धारण करता है, वह इंद्र है।१ जिस ने बृत्र नाम के 
सप को मार कर सात नदियों को वबहावया, जिस ने पत्थरों को रगड़ कर 
श्रम्मि पैदा की, जो युद्ध में भबंकर है, हे मनुष्यों वद इंद्र है। इंद्र की 
सहावता के बिना कोई युद्ध में नहीं जीत सकता | युद्ध-व्थल मे आत हो 
कर लोग इंद्र को युकारते है। छुदामा नाम के आय सामंत को शत्रश्नों ने 
घेर लिया पर बह इंद्र की पूजा करता था, इस लिए उस की जीत हुई ।* 
इंद्र को पृथ्वी ओर आकाश नमस्कार करते हैं। उस की भय से पव॑त 
काँगते हैं | वह सोमपान करने वाला है। वह बज्र-वाहु है और वशच्न-हस्त 
हैं। जो सोम का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे 
ऐश्य देता इंद्र | हम तुम्हारे प्रिय भक्त हैं। हम॑ वीर पुत्रों सहित 
तुम्दारी स्तुति कर |? इंद्र को ऋग्वेद से कहीं-कहीं अहत्या-जार कहा 
गया है| मददगण इंद्र के सहचर हैं | 

अंतरिक्ष के देववाशं में हमने केवल इंद्र का वशन किया है| 

पृथ्वी के देवताओं में अमि मुख्य है। हम कह चुके 


श्रस्त हृ कवि ऋग्नद्‌ कू कुछ मंडलों में अग्रि-संबंधी 
उक्त सबसे पहले आते आते हं। अप्नि यज्ञ का पुरोहित ओर देवता है। अ्रत्रि 
वह दूत है जो पृथ्वी से आक्राश तक घ॒मता है। अरणियों में उसका 
विवास-स्थान है | वह देवताओं तक यज्ञ का हृवि पहुँचाता है। घतमय 
उत के अंग है, मच्यन का उस का मुख है| ऋग्वेद में अग्नि को नाई 
से ठुजञना की गई है 


, ओ पृथ्वी के मुख से घास-पात दूर कर देता है । 
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हम ने विस्ता-भय से कुछ ही देवताओं का वर्णन किया है | आकाश 
के देवताओं में अश्विनीकुमारों का भी स्थान है | इन्हें हमेशा द्विबचन 
में संबोधित किया जाता है | मित्र और वरुण, का भी कहीं-कहीं साथ- 
साथ वणन होता है । ऋश्वेद के अंतिम भागों में प्रजापति नामक देवता 
का महत्व वढ़ने लगता है; आगे चल कर यही प्रजापति त्रह्मा बन जाते 
हैं। ऋग्वेद का “कस्मे देवाय” सूक्त प्रजापति पर लिखा गया है, यह 
भारतीय बिद्वानो का मत है | सायण के अनुसार 'कः का अर्थ प्रजापति 
है। आधुनिक योरपीय विद्यान्‌ कत्मे का श्र्थ “भिस को! करते हैँ । “हम 
किसे नमस्कार करे ( कस्मे देवाय हृथिपा विवेम ) ?” उन का कथन है 
कि यह सूक्ती इस वात का द्योतक है कि आयों के हृदय में ईश्वर को 
सत्ता के संबंध में संकल्प-विकल्प होने लगे थे । 


ऋग्वेद के प्रारंभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अंतरिक्ष और 

एक देववाद. *“वोलोक में विभक्त करकेउन मे भिन्न-भिन्न देव- 

की ओर ताओ को ग्रतिड्ित कर डाला था। विश्व को इस 

प्रकार खंड-खड कर डालना समीचोौन नहीं है, यह तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों 
से छिपा न रद सका। ऋग्वेद के मनीपी कवि बहुत से देवताओं से अधिक 
काल तक संतुष्ट न रह सके | हम पहले कह चुके हैं कि आर्यों का प्रकृति 
में व्यक्तित्व का आरोपण अपू् रहा था| प्रकृति के सब पदार्थ और घटै- 
नाए एक-दूसरे से संवद्ध हैं, टस लिए उनके अ्धिठाता देवताओं की 
शक्तियों को मिला कर एक महाशक्ति की कल्पना का उत्नन्न होना, 
स्वाभाविक दी था | एक और प्रवृत्ति आय कवियों में थी जो उन्हे एक 
देववाद की ओर ले गई | किसो देवता की स्तुति करते समय कवि-भक्त 
अन्य देवताओं को भूल-सा जाता है ओर अपने तत्कालीन आराध्य-देवता 
को सब से वड़ा समझने ओर वन करने लगता है। वेदिक कवियोंकी एक 
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देवता को सव देवताओं से वढ़ा देने की इस प्रह्नत्ति को कुछ पश्चिमी 
विद्वानों ने ( हेनोथीइज़्म ) नाम दिया है। दूसरे विद्वानों ने इसे ( अपार- 
चूनिस्ट मानोथीइज़्म ) कह कर पुकारा है। हिंदी में हम इसका अनुवाद 
अआवसरिक एकदेववाद! कर सकते हई | भक्ति के आवेश में अन्य देवताओं 


को मूल जाने का अवसर पाते ही वैदिक कवि एक का उपासक वन 
जाता है 


आवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर संक्रमण (द्रानज़िशन) 
वैदिक ऋषियों के लिए कठिन वात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस 
चात की साक्षी देते है कि आयों में एक इश्वर की भावना इतसे प्राचीन- 


काल में उत्तन्न हो गई थी | एक प्रसिद्ध मंत्र £श्वर की भावना को इस 
अकार व्यक्त करता है-- 


एक सद्विप्रा वहुधा वर्दति 
अर्भि यम मातरिश्वानमाहुः |* 
अर्थात्‌ एक ही को विद्वान लोग वहत प्रकार से पुकारते हैं; कोई 
उसे अभि कहता है, कोई बम और कोई मातरिश्वां (वायु)। यदद आयों 


का दाशनिक एकदेववाद है| आवसरिक एक देवबाद को हम कावबदि 


अथवा साहित्यिक एकदेव-वाद कह सकते है । 


परंतु एक-इश्वर्वाद अथवा एकदेवबाद दी दर्शनशातत्र का अंतिम 


नासदीय सदत दुत्द नहीं दीं | यदि जगत स्वर ते कम मिल्न 
जे सु तो दाना म काई अआतारक सरुवंध नहां 

सकता | यदि ईश्वर और जगत में विज्ञातीयता ह तो हम एक को दूसने 

का निद्ता केसे कह सकते हैं ? जगत के 


ना 


क्रम और नियम-वद्धता के लिए 





5+ पत से बाहर का पदाथ उत्तरदायी नहीं दो ता। आइचयब ता 
यह है कि भारतीय विचारों ने ईसा से हत्ारों बर्य पहले 

 फ्पाव विचारु्का ने इसा ले हज़ारों बंप. पहले दशनशान््र क 
इस झत्यत सदा हि दत का अन्वेपग 2 2;+ डाला था >> 
5 #षत सूद सिद्धत्त का अन्वेपण कर डाला था। ऋग्वेद के नासदाद 
प्क्ष्द् गणना 5 र्ल्ना ि आज्चर्य >> चाहिए 
है| ॥ भणना बिखलाहय के आए में होना चाहिए | कअरभद 

न 
५ 
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विश्व की अनेकता में एकता को देखा | एक ही सूत्र (धागे) में संसार 
की सारी वस्घ॒ुएं पिरोई हुई हैं। विभिन्न घटनाएं नियमों के अधीन हैं 
ओर वे नियम एक दूसरे से संवद्ध हैं | यह वैदिक अ्रद्व तवाद या एकत्व- 
वाद उपनिपदों में ओर भी स्पष्ट रूप में पुष्पित ओर पल्लबित हुआ | 
चैदिक अद् त के विषय में पॉल डॉय्सन नामक विद्वान कहते हें कि 
भारत के विचारक दाशनिक माग से विश्व की एकता के सिद्धांत पर 
पहुँचे । मैक्समूलर की सम्मति में ऋग्वेद के मंत्रों के संग्रह से पहले ही 
आयों की यह धारणा वन चुकी थी कि विश्व-श्रह्माड में एक ही अंतिम 
तत्व है । 
ऋग्वेद के एक सूक्त का वणन हम और करेंगे । ऋग्वेद का “पुरुष- 
यूक्त'। नासदीय यूक्त से ही कम प्रसिद्ध है | इस सूक्त में पुरुष के बलि- 
दान से संसार की सृष्टि बताई गई है । एक आदिम तत्व की भावना 
यहां भी प्रवल है | यज्ञ करने की इच्छावाले देवताश्ों ने पुरुष पशु को 
बाँध दिया ( देवा यद्यज्ञ तन्वाना अवन्नत्‌ पुरुष पशुम्‌ )। उस पुठप से 
विराट उत्पन्न हुआ ओर विराट से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को 
उत्पन्न किया । ल |... . 
पुरुष का वशुनवड़ा कवित्वपूणु है | पुरुष के हजारों सिर हैं, हज़ारों 
आँखें ओर हज़ारों चरण, वह पृथ्वी को चारों ओर से छूकर (व्याप्त करवे) 
भी दस अंगुल ऊँचा रहा | पुरुष के एक चरण में सारा ब्रह्मांड समाया 
हुआ है और उस के तीन अमृत-भरे चरण ऊपर थ -लोक में त्थित हैं । 
भाव यह है कि पुरुष की व्यापकता विश्व-न्रक्मांड में ही समाप्त नहीं हो 
जाती । जो हुआ है ओर जो होगा बह सब पुरुष ही है (पुरुष एवेदं सब 
यद्‌ भूत॑ यच्च भाव्यम)। ऐसी पुरुष की महिमा है, पुरुष इस से भी 
आअधिक दे ऋग्वेद के पुरुष का बणंन पढ़ते समय गीता के विश्वरूप क 
एंन याद आ जाता है। ब्रह्मांड की सारी उच्लेखनीयव्यक्तियां (ए'स्टीज़) 
4 यह सूक्त यजुदेद में भी पाया जाता हैं | देखिए ऋग्वेद म॑ँ० ६०, 


सूक्त ० ओर यजुवेंद, अध्याय ३१ 


ऋग्वेद प्र 


पुरुष से उत्पन्न हुई है | “चंद्रमा उस के मन से उद्यन्न हुआ, यर्य उच्च 
की औस से, उस के मुख से इंद्र ओर अम्नि, उस की सांस से वायु | 
उस को नामि से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश 
उत के चरणों से पृथ्वी, ओर उस के कानों से दिशाएं ।! सामाजिक 
संत्पाश्रों का खोत भी पुरुष ही है। त्राक्षण उस का मुख था, क्षत्रिय 
उस की वबाहें, वंश्य उस के ऊद या जांघें; शूद्र उस के. चरणों से उत्पन्न 
हुए ।उसी पुरुष से ऋग्वेद, वज़ुबंद और सामदेव की उत्पत्ति हुई, उसी 
छुंद ( अधववेद ? ) उत्तन्र हुए ( ऋचः सामानि जशिरे, छुंदांति जज्ञिरे 
तस्माद बजुस्तस्माद जायत )। 

वंदिक काल के लोगों के विषय में एक वात और कह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करंगे। वदिक ऋषियों ने कुद्ध स्वर में कुछ अपकव्रत 
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लोगों का वशन किया दे। “अपतव्रतो का अथ हू सिद्धांत-द्वीनः था 
रध्क्म 4.........) + >+ ++>> >..+> क््क्यां >> ज्षिए देदां > हब 
नांस्तिका | वे ऐसे व्यक्तियों के लिए ब्रह्म-द्विप! ( वेदां से घणा करने 
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और 'देवानिद ( देवताओं की निंदा करने वाले ) घिशेषणु का 
प्रयोग भी करत हूं। एक इंद्र-दक्त का हर मंत्र, 'ह मनुप्यों, उसे हूंद्र 
समझयो! दस प्रकार समाप्त होता हूं। दक्त के प्रारंभ में कह गया ह--- 
ज्ञित्त के विपय में लोग पूछते हैं “बह कहां है ?” इस से मालूम दोता 

कि रंद्र को सत्ता को न मानने वाले नासश्तिक भी उस समय 


हल 


>> ४7 रे रय्‌ ५5 
ज्ञद थे। बद बेदिक-काल के लोगों के स्वतंतरन्चेता निंब विचारक 
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अध्याय २ 
उपनिषदो' की ओर 


जब हम बेदिक काल से उपनिषत्काल की ओ्रोर संक्रमण करते है तव 
हमें एक ऐसे प्रदेश में होकर जाना पड़ता है जहां के वायुमंडल में कविता 
ओर दशन दोनों को गंध फीकी पड़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यजुर्वेद 
ओर सामवेद में ही यज्ञो दी मद्दिमा बढ़ने लगती है | इन वेदों के वहुत- 
से मंत्र ऋग्वेद से लिए गए हैं, यद्यपि उनके स्वरा और क्रम में भेद कर 
दिया गया है। नए संत्र भी ऋग्वेद की ऋचशंके समान सु दर और महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं| यजुबंद के समय में यश्-सबंधी कृत्रियता बडने लगती है | 
देवताओं से छी--छोटी माँगों की वार-बा< आ्राइत की जाती है और हरेक 
माँग या प्रार्थना के साथ काई याज्षिक फरिया लगा दी जाती है। यजुबेद 
और सामवेद के लेखकों में भक्ति कम है और लोभ अधिक | अभनवेद 
च्व में मोलिक ग्रंथ है लेकिन उस में आयों की अमेशा अनायों अर्थात्‌ 
भारतवर्ष के आदिम निवःसियों की सभ्वता औ+ विश्वासों का ही अधिक 
वर्णन है| अथवबेद के मंत्रो में जाू-ठोने और मत्र-तंत्र की बातों का 
वाहुलय है परंतु यहा भी आयों का प्रभाव स्पष्ट हे ।" बुर जादू की निंदा 
और अच्छे प्रयोगी की प्रशंसाकी गई है अनेक क्रिवःए कुटुंच और गाँव 
में शाति फैलाने वाली हैँ | इस वेद में वेद्रक-शाल्र की भी अनेक वात है 
जिन के आधार पर मासरतीय चिक्रित्सा-शास्त्र का विकास हुआ | अ्रधनवेद 
के समय में आय लोग अनाय लोगो को उन के निश्वासों और धार्मिक 
भावनाश्रों सहित आत्मसात्‌ करने की चेश कर रहे थे | इस काल में भूत- 
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में ऐसी सम्मति हम ने आधुनिक विद्वानों के आधार पर 'दी है । हसें 
स्वयं उक्त चेदु को पढ़ने का अवसर नहीं मिला है । 


'उपनिषदों की ओर थे 


अंतों, इक्षों और पर्व॑तों की पूजा आये लोगों में शुरू होने लगी । कुछ 
प्रसिद्ध हिंद देवताओं की उत्पत्ति आर्य और अनार्य धर्मों के सांकर्य 
(मेल) से हुई है । भयंकर दद्ध जो वाद को मंगलमय शिव हो गए और 
उन के पुत्र गेशपति इसी प्रकार हिंदू देव-बर्ग (हिंदू पेंथि्न) में प्रविषट 
हुए । जैसा कि श्री राधाकृष्णव ने लिखा है हिंदू धमे आरंभ से ही 
विस्तार-शील, वद्धि प्णु, और परमतसहिप्णु रहा है| भारत के दाशनिक 
इतिहास में अ्रथर्ववेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई धार्मिक इतिहा- 
सकार उक्त वेद की उपेक्षा नहीं कर सकता । 
प्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मंत्र-द्रप्या या संत्र-स्वयिता कुछ भी 
नहीं कद सकते | उन्हें हम संद्िता-भाग का एक 
माह्मण-युग विशेष दृष्यिकोण से व्याख्याता कद सकते हैं | मंत्र- 
स्वना का युग समाप्त हो चुका था । इस काल के आएशों ने धार्मिक विधानों 
की ओर ध्यान देना प्रारंभ कर दिया था | “अ्रव इस वात की आवश्य- 
कता हुई कि प्राचीन मंत्रों और ऋचाशों का धार्मिक विधानों से संबंध 
स्थापित किया जाब ।। ** *** इस उद्देश्य से प्रत्येक बेंद के ब्राह्मण की 
रखना प्रारंत हुई | यह सव गद्य में लिखे गए है, पर इन की लेखन-शेली 
में मधुरता, स्वच्छुंदता और सुंदरता नहीं है। वेदों ओर ब्रान्नणों में मुख्य 
अंतर वह है कि वेदों की भाषा काव्यमव और पद्मात्मक है पर आ्मणों 
को भाषा काव्यगुग-दीन ओर गद्यमय है ।7 ( श्वामसंंदरदास ) 


नस रू 


2 ० समय का उ_क्तिभाव कम हों था | दशन ओर 
प्रार्धद का समय का भक्तिभाव कंस हां चला था। दशन ६ धघम 


| 





पूछ दशनशास्त्र का दतिहास 


जिज्ञासा की भावना भी नहीं थी ओर न उन्हें मोक्ष की ही परवाह थी | 

याशिक क्रियाओं को ठीक-ठीक अनुष्ठित करके इस लोक में ऐड्वर्य ओर 
अंत में स्वग पा जाना, यही उन का परस उद्देश्य था | 

ठीक-ठीक किए हुए अनुष्ठानों का फल मिलता है, टस में उस काल के 

+ जला आयों का उतना ही विश्वास था जितना कि किसी 

कर्मा सिद्धांत आधुनिक वैज्ञानिक का प्रकृति के अटल नियमो में 

होता है | ्राह्मण-काल के पुरोहितों की दृष्टि में विश्व की रचना यज्ञो के 

अनुष्ठान ओर उन की फल-प्राप्ति, इन दो बातों के लिए ही हुए थी | बज- 

क्रियाओं का फल अनिवार्य है, टस विश्वास का अधिक विस्तृत रुप ही 

कर्म-सिद्धात है, यह प्रोफ सर सुरेद्रनाथ दासगुप्त का मत है। णदि बन्न- 

कर्म का फल निश्चित॑ है तो प्रत्येक कम का फल निश्चित या अनिवार्य 

होना चाहिए | उक्त विद्वान के मतानुसार कर्म-विषाक ओर पुनजन्म के 

सिद्धातों की, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गहरा प्रभाव डाला हं, उत्पत्ति 

इसी प्रकार हुई | 

यज्ञ के इस व्यापारिक धर्म के साथ-साथ ही ब्राह्मण काल मे लि 

« धर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्दातों का भी आविष्कार 

वर्शाश्रम धम हुआ । हिंदू-जीवन के आधार-भृत वर्णाश्रम घर्म 

का खोत यही समय है | प्रसिद्ध तीन ऋणो की धारणा दसी समय उत्पन्न 

हुई | प्रत्णेक व्यक्ति का धर्म हे कि वह ऋषियो, देवताग्रो ओर पितरों का 

ऋण चुकाएं | अध्ययन ओर अव्यापन से प्राचीन संस्कृति की रक्षा करके 

ऋषियों का ऋण चुकाना चाहिए, यज्ञ करके देवताओके ऋण से मुक्त 

होना चाहिए, ओर संतानोत्यत्ति करके पितरों से उक्तण होना चाहिए । 

प्रत्येक वणवाले को अपने कतंव्यों का पालन करना चाहिए, दूस बिपय 

मे ब्राह्मणों के अ्रदेश-वाक्य काफी कठोर है। वेदो का न पटने-वाला ब्राद्ाण 
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उपमिषदों की ओर  पूधू 


उती प्रकार क्षण भर में न्ठ दो जाता है जैसे आगपर तिनका | ब्राप्मण 
को चाहिए कि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान त्वाज्य 
तममे। प्रत्येक आश्रम-बासी को अपने कर्तव्य ठीक-ठीक पूरे करने चाहिए। 
ब्रह्मचारियों को इंद्विय-निम्रदऔर गुर की सेवा करनी चाहिए; उन्हें मिक्षा 
माँग कर भोजन प्रात करना चाहिए | गृहस्थ को लोभ से वचना, सत्य 
बोलना और पवित्र रूना चाहिए | किसी आश्रम वाले को कतेव्य-विमुख 
होने का अधिकार नहीं है । जीवन कर्तंच्यों का क्षेत्र है | इस युग केह्विजों 
अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यों में ऊच-नीच का भाव नहीं था | 
इत युग में बंदिक काल के देवताओं की महत्ता का हास होने लगा 
था | बच्चों केसाथ ही अ्रमि का महत्व बढ़ने लगा था | लेकिन इस काल 
का सव से बड़ा देवता प्रजायति है ।“सैंतीस देवता हैं, चोतीसब प्रजापति 
हैं; प्रजापति में खारेदेवता सन्निविष्ट हैं? । शतपय में ( जो कि यजुबद का 
झ्षझ है ) यक्ष को विष्णु-ूूप बताया गया ( यज्ञो ये विष्णुः )। 
नारावेण का नाम भी पाया जाता है। कहीं-कद्दीं विश्वकर्मा और 
प्रज्ञापति को एक करके दताया गया है । 
राघाकृप्णन्‌ ने इस सुग की व्यापारिक वन्-प्रज्गत्ति का अत्यंत कड़े 
शब्दों म॑ं बशुन किया है। वे लिखते हैं कि “ट्स युग में वेदों के सरल 
'ओऔर भक्तिमय धन की जगह एक कठोर, दृदवघाती, व्यायारिक धरम ने 
ले ली, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवलंबित था !?" आयों के पुरो- 
देववाबओं थे तुम हमें इच्छित फत्त दो, इसलिए नहीं 
क्वि हुम में दमारी भक्ति हे परंतु इस लिए कि दस गणित की क्रियाओं 


45 रन म्प 
० 


सडद्राः धर, चधानों ०००० का कि 
५ ९ यबम-नंद्रधान का दाक फऋ्रम से अनुणछन ऋरत || झरूछ यज्ञ एस 
+ बन 
अनुष्दाता 


थे जिन का अनप्दाता संदेह / सबंतनः ) स्वग जा सकता 
 वसच की ऋषनतति स ( संबतनुः ) स्ूग का चला दा उकतठ 
था। ल्वगआत्ति और अमर्ता यच्च-विधानों का फल थी, न कि भक्ति- 
भावना का । 


+ साथ ६, छू० ६२५ 


च्ज 


पद दशनशासत्र का इतिहास 


“ब्राह्णु-काल में यह्नों की जजिलिता इतनी वढ़ गई थी और यज्ञ- 
संबंधी साहित्य इतना अधिक हो गया था कि सव का कंठस्थ रखना और 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ढीक़ उपय-ग करना बहुत कठिन दो गया था |? 
इसलिए यक्ष-विधिओं का सूत्र-रूण में संग्रह या संग्रथन करने की आव- 
श्यकता पड़ी और सूत्र-काल का आरंभ हुआ | यह सत्र भारतीय-साहित्य 
की अपनी विशेषता है। विश्व-साहत्य से भारतीय सूत्र-मंथा के जोड़ के 
ग्रंथ कहीं नहीं हैं | श्रोत, धर्म और गहयसृत्रों के अतिल्क्ति भारतीय आयों 
ने व्याकरण, दर्शन, छुंद-शासतत्र श्रादि विषयो पर भी संज्ञ-प्रंथों की रचना 
की । इन में से दाशनिक सूत्रों के विषय में हम आगे लिखेंगे । 


अध्याय रे 
उपनिषद्‌ 


यद्यपि उपनिषदों को ब्राह्मणों का अंतिम भाग वतायवा जाता है, तथापि 
दोनों में कोई वास्तविक संबंध नहीं है | ब्राह्मणों ओर उपनिपदों में साम्य 
की अपेक्षा बपम्य ही अधिक है । ऋग्वेद से भी उपनिपदों में विशेष साइश्य 
नहीं है । ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दर्शा थे | वे बहुदेववादी थे | 
उन की भावनाएं और आकांछ्षाएं स्पप्य थीं। वे आशावादी थे | इस के 
'बियरीत उपनिपद के ऋषियों की दृष्टि अन्तमु जीअधिक हे | विश्व-न्रह्मांड 

की एकता में उन का अखंड विश्वास दे। संसार के भोगों और 
ऐश्वर्यो के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं । उन के विचारों पर एक 
अस्पप्ट बेदना की छाया है | वे संसार के परिमित पदार्थों से अपने को 
संतुष्ट न कर सके | सांत का अनंत के प्रति अनुराग सबसे पहले उपनि- 
पदों क्री रहस्यपूण वाणी में अभिव्यक्त हुआ हे | उपनिषदों की भ्रतियाँ 
रहत्वदाद के सब से प्रथम गीत है | ब्राह्मणों की तरह उपनिषद कमकांड 
से दाच नहीं दिसललाते | जब मनुष्य वा मात्तप्क पर दिचारा का वोक 
पइता है, तो बह बहत-सी गति ओर वेग सा नठता है | उपनिषद कम 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संग्राम पर नहीं, सीवन-संदंधी चिंतन पर ज्ञारि 


सापक दा >> 25 ६. ना 5॥ थी आज का थे सब 
साधक दाना के प्रति उदासीन हैं, उन क [ लच्व मुक्त है || च्चे सब प्रकार 
न्क् चंधरनों ग्रकार प् च्दी का ली प होक स् 
$ पेदनाी, उंद प्रकार का समाओा से सुक्त हात5 खझनत स लान ८ जाना 


तु दाश़ः ०७ 
चाहते ये। ऋच्देद के दोन्चार दा्शनिकनदक्ों को छोड कर उपनिषदों की 
कियक शा 


किक रे हे किात " जञञा 
छुलना उन से पहले के कियी साहित्य से नहीं की जा सकती | भात्तवप 


6 
पट दशनशास्र का इतिहास 


मे ब्राह्मण-युग के बाद उपनिपदों का समय आया, इस वात का प्रमाण 
है कि मनुष्य केबल सतत गतिशील प्राकृतिक तत्वों से ही संवंद्ध नहीं है, 
वल्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तत्व से भी संबंध है | इस से यह भी 
सिद्ध होता है कि विश्व की समस्याओं पर विचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धम है, जिसे कम और संबर्य की प्रश्मत्तियां हमेशा 
के लिए. दवा कर नहीं रख सकतीं | 


उपनिषद्‌ गद्य ओर पद्च दोनों में हैं लेकिन उन की भापा सव जगह 
काव्यमयी है । वे काव्य-सुल्लम संकेतों से भरे पड़े हैं| फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं। एक हो उपनियद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
आता है जिस का अर्थ यह है कि एक उपनिषद्‌ का एक लेखक को कृति 
होना आवश्यक नहीं है। इन्हीं दो बातों के कारण उपनिपदों के व्याख्या- 
ताश्रों में काफ़ी मत-मेद रहा है । हिंदुओं का विश्वास है कि सव उपनिषद्‌ 
ईश्वर-प्रदत्त हैं ओर इस लिए एक ही सच्चे मत का प्रतिपादन करते हैं । 
बादरायण ने वेदांतसूत्र लिख कर यह दिखाने की चेष्य की थी कि सब 
उपनिपदों का विश्व की समस्याञ्रों पर एक मत है; सब उपनिषदों की 
शिक्षा का वेदांत के पक्ष में समन्वय हो सकता है। आजकल के विद्वान्‌ 
इस सरल विश्वास का समर्थन करने में अपने को असमर्थ पाते हैं । 
वास्तव में उपनिपदों में अनेक प्रकार के सिद्धांतों के पोपक वाक्य पाए 
जाते हैं | यही कारण है कि वेदांत के विभिन्‍न संप्रदायों का दरेक आचाय 
अपने मत की पुष्टि करनेवाली श्रुतियां उद्धृत कर डालता है । 
थों तो उपलब्ध उपनिपदों की संख्या सवा-सो से भी अधिक है जिन 
उपनिपदों का... में एक अल्लोपनिपद्‌ ( मुसलमानों के अल्लाद के 
परिचय विधय में ) भी संमिलित है, तथापि सबमान्य 
ओर महत्वपूर्ण उपनिपदों की संख्या अधिक नहीं है। श्री शंकराचार्य्य ने 
इशादि दस उपनिपदों पर ही भाष्य किया दै। निम्न-लिखित रलोक में 
दस उपनिपद्‌ गिनाए गए हैं :-- 


उपनिपद्‌ प्र 


ईश-केन-कठ-श्न-मुंड-मांदूक्य-तित्तिरिः 
ऐतरेबश्व छांदोग्यं वृददारण्यकम्तथा। 


अर्थात्‌ दस मुख्य उपनिपद्‌ ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुंडक, मांडूक्य, 
ऐतरेव, तैत्तिरीय, छांदोग्य और बृहदारण्यकर हैं | इस सूची में कौयीतकी, 
मैत्री ( मैत्रायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोड़ देने पर तेरद मुख्य 
उपनिपदों की संख्या पूरी हो जाती है। श्लोक में जो उपनिपदों का ऋम 
-है वह केबल पद्म-स्वना की सुविधा के अनुसार है। कौन से उपनिपद्‌ 
किन उपनियदों से अधिक प्राचीन है, इस विपय में तीनन मतभेद है। प्रोफ़ो- 
सर डॉइसन के मत में गद्य में लिखे उपनिपद्‌ अधिक प्राचीन हैं| परंठु 
इस मत का पॉपक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी प्रसिद्ध युस्तक “एकंस्ट्र- 
क्थिव से आफ़ उपनिषदिक फ़िलासफ़ी? में प्रोफेसर रामचंद्र दत्तात्रेव 
रनड़े ने डॉइसन के मत का खंडन क्रिया है | उन की सम्पत्ति में उपनिपदों 
का आपेक्षिक समय-विभाग इस प्रकोर होना चाहिए :---१--दृहदास्एयक 


डे 


श्रर छांदोग्य; २--ैश और केन; ३--णतरेय, तैत्तिरीव और कोपीतकी; 


किक 


४--कठ, मुंडक' ओर इवेताएवेतर; ५०-प्रश्न, मैन्नी और मांडूक्य । 

इन समझें को उत्तरोचर अर्वाचीन समता चाहिए, अर्थात्‌ पहला 
समूह सव ते प्राचीन ओर अंतिम सव से वाद का है । श्री वेल्वेल्कर का 
मत दे कि एक दी उपनिषद्‌ में मिन्न कालों की स्वनाएं पाई जाती है । 
एक हो उपनिपद्‌ के कुछ भाग उसके दूसरे भागों की अपेक्षा प्राचीन था 
अवाधीन दो सकते है। श्री राधाकृष्णव्‌ के मतानुसार उपनिषदों कारचना 


घड» पत्रों के बाद न आरंभ गेकर छठवीं | शत्ताव्दी जा 
फसि बाइक मत्रा के बाद से आरंभ होकर छुठवीं शताब्दी इ० पू० तक 


हे 
जे 
म्ज 


नाना जा सकता है । संभव है कि उक्ततेरह में से कु . बोद्ध 
नव के अचार के बाद बने हों । अलग-अलग-उपनिपदों के रचना-काल का 
निझंव करना सर्वधा अतंमय है | प्राचीनतम उपनिपदों में दार्शनिक-चिंतन 
श्रदिक ६; दाद के उपनिषदों में घम और भक्ति के भाव आने लगते है 


रु ए 
६० दश्शनशास््र का इतिहास 


उपनिपरदू-साहित्य में दजनों दाशनिक्रों; शिक्षकों या विचारों के नाम 
डपनिपदोंके लेखक पा जाते हैं| इन में से कुछ नाम यद हैं! 
या विचारक शांह्ि लय, द्यो च सनत्कुमार, आरणि, याजवत्क्य 
उद्दालक, रैक्‍्व, प्रतदन, अ्जातशत्र , जनक, पिप्पलाद, वरुण, गार्गी 
मैत्रेयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विपय में एक रोचक ओर दर्श- 
नीय वात यह है कि उन में से बहुत विवादित गहस्थ हैं। याज्वच्क्‍्य के 
दो स्त्रियां थीं। आरूणि के श्वेतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों ने ब्रह्म 
ज्ञान सिखाया ।इसी प्रकार भगु वरुण के पुत्र थे। उपनिपदों के अधिकांश- 
भाग संवाद-रूप में हैं ओर कहीं-कदीं पति-पत्नी एवं पिता-पुत्र के संवाद 
बड़े रोचक जान पड़ते हैं । 


अपने स्वना-काल से ही भारत के दाशनिक-साहित्य में उपनिपदों 
उपनिष्दों की. की मान होता आया है।उण्नियदों की भाषा वड़ी 
असिद्धि मनोहर ओर प्रसाद-गुण संपन्न है। उपनिपदों के 
ऋषियों की वाणी निष्कपट, सरल वालकों के बोलने के समान हृदय को 
आकरषित करने वाली है। यही कारण है कि जो कोई भी उपनिपदों को 
ढ्ता है, मोहित हो जाता हैँ। सन्‌ १६४६-२७ ६० में दाराशिकोह 
( ओरंगजेव के भाई ओर शाहजहां के पुत्र ) ने उपनिषदों का अनुवाद 
फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसबीं शताब्दी के आरंभ में उन का फ़ारसी से 
लेटिन में अनुवाद हुआ ओर वे शीघ्र ही योरुप में प्रसिद्ध द्ों गए | जमनी 
का प्रसिद्ध दाशनिक शोपेनद्यर उयनिषदों पर ऐसे ही मोहित हो गया 
था जप कि महाकबि गेटे 'शकंतला-नाय्क! पर | कहते हैँ किशयन करने 
ले उक्त दाशनिक उपनिषदों का पाठ किया करता था । अंग्रेज़ी मे 
उपनिपदों के अनेक अनुवाद हैं, जिन में रथर, मैक्समूलर, डाक्टर गंगा- 





$ स्व आ्राफु उपनिषद्दिक फिलासोफो', ए० १६ 
* सथें आफ उपनियदिक फिलासोफी, ए० ४२४ 
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नाथ का आदि के अनुवाद उल्लेखनीय हैं। प्रायः भारत की सभी भाषाओं 
में उपनिषदों के अनेक अनुवाद पाए जाते हैँ ) 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिपदों का संक्षिप्त परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिपद्‌-दर्शन की विविधता के समभने में कुछ 
सहायता मिलेगी | 

यह उपनिपद्‌ सव से प्राचीन है ओर सव ते अधिक महत्व का भी 

| संपूर्ण उपनिषद्‌ में छः अध्याय हैं। 
पहले अध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व मान 
कर वणुन किया गया है। “इस पवित्र अशंव का उपा सिर है; सब, 
वाजु, प्राण; अमि, मुख; और संवत्सर, आत्मा | दर लोक उस को 

पीठ है, अंतरित्त, उदर; प्रथ्वी, चरण इत्वादि |? कुछ आगे चल कर 
इसी अध्याय में वशुन है कि प्रारंभ में आत्मा अकेला था, पुदप के आकार 
का ( पृदपविध: )। अकेले वह डरा, इसी लिए अ्रव भी एकांत में लोग 
टरते हूँ | फिर उस ने सोचा, अकेले में किस से डर १ दृत्तरे से ही भय 
होता हू ( द्वितीयादब भय॑ मबति )। अकेले उस का जी नहीं लगा उस ' 
ने अपने को दो में वाट लिया, एक छ्ी और एक पुरुष । इस प्रकार मनु- 
प्यों की दृष्टि हुई | फिर उन में से एक बैल वन गया, दूसरा गाय | 
इस प्रकार पशु-पक्षियों की दाष्यि हुई | 


१--आइहदारण्यक 


दूसरा अध्याव | गाग्य नाम का अनिमानी ब्राह्मण काशी के राजा 
गया ऊ नो 
#क्षमातशनर के पास गया। है राजन , आदित्व मे जो पुरुष ६ उस की 
में उपासना करता हैं. संद्रमा में जो पुरुष हैं, विद त्‌ भें, आकाश में 
5 3 चंद्रमा मऊ प््प दर कं सं, ० सं 
कर ५५ >> <+ की में उपासना करता हैं ।?: 
झम्र ने, बायु मे, जल मे जो पुदप है, उत्त की स॑ उपासना करता हैं । 
दझजातराद्र >> रतन कनक, ब्रहा प्रा जानते गसारदय 
खमातसनत्र से कटा-- तुम का नहा जानते । और उसने स्वयं-गारदय 
का ऋण छा स्वहूप दावा | इसी अख्याव मे याज्षवल्क्य को अपनी 


हि लत 


कर. ् 
सभया से संवाद करते हु दिसलाया गया हे | उन्हों के 
८ 


2/2 


किया->लाओ में नम्दारे सीड+ 
 अस्ताय किया--लाओ में * आर कात्यायनी बीच 


््क 





| 


श 
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सिद्धांत पहली बार यहीं समझाया गया है। सातव अध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अध्याय में इंद्र ओर विरोचन के 
प्रजापति के पास जाकर आत्म-जिज्ञासा करने की कथा है। इन में कुछ 
कथाओं का वर्णन आगे आएगा | 
ईशोपनिपद्‌ में केवल अठारह मंत्र हें । इस उपनिपद्‌ में ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय-बाद का वोज पाया जाता है । आत्मिक 
कल्याण के लिए ज्ञान और कम दोनों आव- 
श्यक हैं । गीता के निष्काम धर्म का मूल भी यही उपनिषद्‌ हे। केनो- 
पनिपद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वर्णन है । वाणी और मन उसे नहीं जान 
सकते | देवताओं की विजय वास्तव में ब्रह्म की विजय है। विना ब्रह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अ्र्नमि जला नहीं सकती ओर वायु उड्म 
नहीं सकती । 
'आरंभ में केवल एक आत्मा थी। उम्र ने इच्छा को कि लोकों की 
.. .... सृष्टि करूँ | दूसरे अध्याय में तीन प्रकार के जन्मों 
८ पतरय क्वा वर्णन है। जब मा के गर्म में जाता है तब 
वालक का प्रथम जन्म होता है | गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सांप कर इद्धावध्था में जब॒मरता है तो मनुष्य क 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय में प्रशान की महिमा का वणन है । 
वहुत से मनोविज्ञान के शब्द इस आशध्याय में पाए जात हं। संज्ञान 
विज्ञान, मेधा, धति, मति,स्मृति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं पशञान 
के ही रूपांतर हैं | यहां रेशनल साइकालोजी” का बीज वतमान है। 
प्रज्ञान मं सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्रज्ञान त्रद्म हैं | 
पहला अध्याय शिक्षा अध्याय है| आचाय अपने शिप्य को सिस- 
दि लाता है---सत्य वोला कर, धर्माचरण किया 
६--पैत्तिरीय भर, स्वाध्याय से प्रमाद मत करना, इत्यादि !! 
जो हमारे अच्छे कम दूँ उन्हीं का अनुकरण करना, बुरों का नहीं |? दूसरी 


३-४--ईश और केन 


ी 


उपनिषद्‌ ६५ 


ब्रह्मानंदवस्ली में बतलाया गया है कि जो ब्रह्म को आनंद-ल्वरूप जानता 
है, वह कित्ती से नहीं करता । “वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंदी 
होता है! इसी अध्याय में मनुष्यों, गंधवों, पितरों आदि के आजंद का 
वणन है। ब्रह्म का आनंद पार्थिव सुखों से करोड़ों गुना बड़ा है। बासना- 
हीन श्रोतजिय को भी उतना ही आनंद मिलता है। तीसरी भृगु-वल्ली 
में ब्रम्म से जावू को उ्ाति बताई गई है और पंचक्रोशों का वर्णन है | 

पहले अध्याय में देववान और पितृयान मार्गों का चर्णन है ।अंतिम 
या चतुर्थ म॑ बालाक और अजातशत्र की कया 
को आइत्ति ह। दूसर अध्याय म॑ कीपीतकी, पंगय 
प्रतर्दन और शुप्क झू गार ऋषियों के सिद्धांतों का वर्णन दे | दूृतीय अध्याय 
में इंद्र प्रददन से कहते दे कि मुझे ( इंद्र को ) जानने से ही मनुष्य का 
कस्याण हो सकता हई | 


७--क्रोपीतकी 





में कई अनुवाद निकल 
र्‌ दोनों रालक 
नचिकेता नामक वालक पितः रा “ागज़ा से 

यम ( झत्यु ) के यहां ( अतिथि वन कर ) गया 
ओर यम को अनुपस्यिति के कारण तीन दिन तक भूला रदा। बापित 
आने पर बस को बड़ा सेद हआओर उन्हों ने नचिकेता से तीन वरदान 
मांगने का 


म््न्१ 6०--ऊड, सुइक हद | 
झार इवतारवंतर 


>> जाने पर तीसरे घर में खिकेता ने 
द्रा। दो इच्छित बर पा जाने पर तीसरे बर में नचिकेता ने 


रे हुए पृ८४ का कया द्वोता ६ इस प्रश्न का उत्तर माँगा | यमाचार्य ने 
कहा-उम बन और ऐड्वर्य सांग लो, सुन्दर न्त्रिया माँग लो, लंद॑ 
झायु माँग लो, मगर इस घरश्न का उत्तर मत मोगों ।* परंतु नविकेता ने 
#अरना इउ नहीं छोड़ा और बस को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना 
पढ़ी । श्रात्मा को हुड़ें सदा, अमस्ता आदि पर दस उपनिषद्‌ में बढ़े 
सुंदर विचार पाए काने है । 
पाठ आर मुंदक दोनों को कविता पर रटत्यवाद की छाया हे । मंदऊ- 


६६ दशनशास्त्र का इतिहास 


उपनिषद्‌ में सप्रपंच ब्रह्म का बड़ा सुंदर वर्णन है। 'वहां न सूर्य 
चमकता है, न चंद्रमा, न तारे, न यह विजलियाँ; फिर इस अम्ि का 
तो कहना ही कया १ उस की ज्योति से ही यह सारा जगत्‌ भासमान है। 
ब्रह्म ही आगे है, ब्रह्म ही पीछे है, त्रह्म हो दक्षिण और उत्तर में है, त्क् 
ऊपर और नीचे है ।?१ कठ में श्रेय ( मोक्ष ) और 'प्रेय” ( ऐह लौकिक 
ऐड्वर्य ) का भेद समझाया गया है; सु डक में परा और अपयरा विद्याओं 
का । विविध शातत्र, इतिहास आदि अपरा विद्या हैं; परा विद्या वह 
है जिस से ब्रह्म ज्ञान हो | 
श्वेताश्वेतर के पहले अध्याय में तत्कालोन अनेक दाशनिक सिद्धातों 
की आलोचना है | उस समय में 'रवभाववाद' 'कालवाद” “यहच्छावाद) 
आदि अनेक बाद चल पड़े थे | इस उपनिषद्‌ में शैवमत और सांख्य- 
संबंधी विचारों का वाहुल्य है | किंठ॒ श्वेताश्वेतर का साख्य निरीश्वरवादी 
नहीं है | प्रकृदि माया है ओर महेश्वर मायी ( माया के स्वामी या 
अध्यक्ष )। माया शब्द का प्रयोग करते हुए भी श्वेताइंबतर म॑ जगत के 
सिथ्या होने की कट्पना नहों है | कुछ समय के बाद सृष्टि और प्रलय 
होने का विचार भी इस में वत्त मान हे । 
भगवद गीता के विचारों का आधार बहुत-कुछ यही तीन उपनिषद्‌ 
हैं | प्रश्तोपनिषद की शैली वैज्ञानिक ओर आधुनिक मालूम होती है | 
सुकेशा, सत्काम, सीर्यायणी, कोसल्य, वैदभी 
असर और महिला ओर कवृंधी--यह छः जिज्ञास महर्पि पिप्य- 
लाद के पास जाकर शपने-अपने प्रश्न रखते हैं, 
जिन का ऋषि क्रमशः समालान करते हैं । 
कवंधी कात्यायन ( कात्या, ने गोत्र का नाम है ) ने पूछा--भिगवन्‌ 
प्रजाएं कहाँ से उत्पन्न होती हैं 
भागंव वैदर्मी ने पूछा--'भगवन / कितने देवता प्रजा का धारण 
करते हैं ! कौन देवता उन्हें प्रकाशित कैरते हैं! इन देवताओं मे 
सर्वक्षण्ठ कोन है ?? 


उपनिपद्‌ ६७ 
उत्तर--पश्राण! े 

आश्वलायन कोसल्य ने पूछा--मगवन्‌ , वह प्राण कहाँ से उत्तन्न 
होता है, यह शरीर में कैसे आता है ओर केसे निकल जाता है ! 

सौर्यायर्णी गार्ग्य ने प्रश्न किया--भगवन्‌ , इस पुरुष में क्‍या 
सोता है, और क्या जागता रहता है; कोन स्वप्न देखता है; किसे सुख 
होता है ? 

शब्य सत्यकाम ने पूछा--भगवन्‌ ,! मरते समय ओंकार के ध्यान 
से कौन लोक मिलता दे !? 

मुकेशा भारद्राज ने पूछा-- पुरुष क्या है ?? 

इन प्रश्नों ते यद स्पष्ट हों जाता है कि प्राचीन भारत में दशन-ंवंधी 
जिज्ञाप्ता बड़ो प्रवल थी । दाशंनिक विययों पर तरह-तरद से विचार क्षिए: 
जाते थे; कहीं शास्रार्य के रूप में, छद्दी शिप्यों की शिक्षा के रूप में | 

मैत्री उपनिषद्‌ पर सांख्य और वोद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है। 
राजा बृहृद्रथ का दुःख औरनिराशावाद उपनिपदों की 'स्पिरि! के अनु- 
कूल नहीं है। राजा कृद्यय शाक््यायन के पास दाशंनिक जिज्ञासा लेकर 
जाता है । अंतिम तीन अध्यायों में शनि, राहु, केठ लसे नाम पाए जाते 


| जिन से उस कान को सगोल-विद्या का ऊकछ अनमान होता £ 
£ जिन से उस कान को समोल-विद्या का कुछ अनुमान होता है | इस 


व 


ह। 


मेहकयोपतिप सब से छोटा उपनियद है ।ःस की मीलिकता 
 झ हज हि धाओी अवध ६ न का मालकत 


तिल 3५ 5-० >> का घंगान भी 
डीनपद में झजग-यांग का वन भा 


४ 








हि. 

45 आह हि कि च्चार कार यधादझा बिक च्कां संणन ्ि 
जागात, स्वम्न, सुदुति और सुराय नामक चार अवस्यात्ाां का बय्यन द॒ | 
६६... ....:.. <- ग्ेंकार थे; 70... उन्‍्दझ >5 री £+ अतीत + 
पघिरन्ाद में आकार वे आतारक्त कुछ या नद्ां है| अतीत, दतमान 

पु गा ल् . >> झ्पान: की जनक अन्क, 
झीर सवित को सारी सत्ताएं ऑंकार का ब्वाख्पान-मात्र हे। जागते 
न्षि ०] 
55 5 बी नली होती ई£: स्वप्तावस्था ने अंतर्मसी: संपत्ति में 
शखेबर्या से उतना बाइमसा दत्ता हूं; स्वप्नावत्या मे अतमसा; सुपुत्त न 
ग ब्कु श्छ गा 
च् का जब के का. >+ ०+ 
अआारमा प्रशान-पन ओर छानदमन हांता ६ं। इन माना अवस्याश्ा से 
न 


दी बे बम 
है आस शान्मा प्र 


- सा. अ्यमकक, 7ै00+> नस छार _ऋओ के पद्राह्न किक दा उम्णका०-' कै ०नकनकमका ऋष्या: भी. 
झमराः दाता का भाम चंध्वानर, दंडर आर प्रात हांता ।। सरायादत्या 
हे ््ज 


है के ा। रे ५ बे, को हद बा 
दाजा / कक“ च््छ्क्् ही डक श्र पर्चा दर 
में मद झुछ् भा नहीं टता। वहीं छशातू-माव ओर शब नाव दान छू 
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जाते हैं। यही मुक्ति की अवस्था है। इस अवस्था का लक्षण या वर्णन 
नहीं हो सकता | यह अचित्य, शांत, अ्रद्व तावस्था है| इस अवस्था-प्रात 
को ही आत्मा! कहते हैं। मांडूक्य पर श्री शंकराचार्य के परम-गुरु 
श्री गौड़पादाचारय ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-साहित्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं । वि 
उपनिषद्-दशन 
उपनिषदों में ब्राह्मण-यरुग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पड़ती है। 
कर्मकांड की जठिलता पर उपनिषद्‌ के ऋषियों 
को प्रायः क्रोध आ जाता है। मुंडकोपनिषद्‌ 
कहता है;-- 
सवा हांते अहृढा यशरूपा अष्टादशोक्तमवरं येघु कर्म। 
एतच्छे यो येडमिनन्दन्ति मूढ़ा जरा सत्युनन्ते पुनरेबापि यान्ति॥ १२७ 
अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नोकाएं जिन में अठारद प्रकार का ज्ञान-वर्जित 
कर्म वतलाया गया है, बहुत ही निरवल हैं | जो मूढ़ लोग इन्हें श्रेय कह 
कर अभिनंदन करते हैं, वे बार-घार वृद्धावस्था और मृत्यु को प्राप्त होते 
हैं] यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता '्रेय' की ओर जाता है, 
दूसरा 'प्रेय” की ओर । सांसारिक ऐड्वर्य-प्राप्तिका मार्ग एक है और मोक्ष 
प्राप्ति का मार्ग दूसरा | इन दोनों के दइढ को उपनिषदों ने अनेक प्रकार 
समझाया है | श्रेय और प्रेय की साधनभूत विद्याएं भी दो प्रकार की हैं। 
धरा! विद्या से श्रेय को प्राप्ति होती है और “अपरा' से प्रेय की | “दो 
विद्याए' जाननी चाहिए, परा और अपरा | उन में ऋग्वेद, यजुवेंद 
सामचेद इत्यादि अपरा विद्या हैं। परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर 
का ज्ञान होता है | ,) नारद जी ने पास जाकर कहा भगवन्‌ मुझे 
शिक्षा दो |! सनत्कुमार ने कहा है--तुम ने कहां तक पढ़ा है, जिस के 
आगे में ब॒ताऊं ?, नारद ने कह्ा--भगवन्‌ में ने ऋग्वेद पढ़ाहै, यजुर्वेद पढ़ा 


परविदय्या या बह्म- 
क बिक 
विद्या उस के साधन 


स.डक० ११।४-% 


क् 3. 


उपनिषद्‌ ध्६ 


है, अ्रन्य वेद भी पढ़े हैं; मैंने देवविद्या, ्र्वविद्या, भूतविद्या, 'प्षत्रविद्या, 
नचुत्रविद्या** “आदि भी पढ़ी दे [इस प्रकार हे सगवन्‌ मैं अभी मंत्रवित्‌ 
ही हूँ, आत्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूँ | आप मुक्के शोक के पार 
पहुँचाएं ।!१ इस उद्धस्ण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 
अनुमान दो सकता दे। साथ ही उस काल में ब्रह्मविद्या या आत्मविद्या 
कितनी ऊँची और पवित्र समझी जाती थी यह भी मालूम हो जाता है] 
इंद्रियां, मन और तक आत्म-प्राप्ति के मार्ग या साधन नहीं हैं, ऐसा उप- 
निपद्‌ के ऋषियों का विश्वास ह | कठ में लिखा हैं :-- 

पराश्चि खानि व्यत्ण॒त्स्वयंभृस्तस्मात्यराड़ पश्यति नान्तरात्मन | 
कश्चिद्धीरः प्रस्यगात्मानमैक्षन्‌ , आइचतचत्चुरमृतत्वमिच्छान | २ ४१ 

पविधाता ने इंद्रियों को वाह्मदर्शी बनावा है, इसी लिए मनुष्य भीतर 
की चीजें नहीं देख सकता; कोई घीर पुरुष है अपनी दृष्टि को अंतर्मृंसी 
कर के प्रत्यगात्मा को देखता है [? कठ में भी कहा है :-- 


नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न मेघवा न वहुना श्ुतेन | 

यमेवेप इणुते तेन लम्बस्तस्वेपर आत्मा विहुणुते तनु स्वाम्‌ शेश३ 

तथा-- 

नैषा तकेंण मतिरापनेया प्रोक्तान्येनिव उुज्ञानाय प्रेप्ठ ॥ श६ 

अर्थात्‌ बह आत्मा बाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मिल सकता, 
बुद्धि से, न बहुत सुनने से | यह आत्मा जिस को वर्ण कर लेता दे उत्ती 
को प्राप्त शोता है, उसी पर यह अपना स्वरूप प्रकद करता है| तर्क से + 
श्रोत्म-छान नहीं होता, आचार्य के तिसाने से ही बोध होता ६ 


यहां गुद और मगदत्कग दोनों पर ज्ञोर दिया गया हे | आत्म-डान 


धो हि 


४८ 


न 
4म््क 


घइापदा आउन-द्रापिके लिए 3५5०... गंगा होना भी आवज्यक जे 
ऊमयोी खाना क लिए नेजक गुणा का हाना भा आदइशबक ह् जा 

०० न 
दुष्फर्मो के 


सन्‌ नहीं ह्व्या 5 अब ओर अनमााि पछजस दाला 
न विरत नहीं हुआ ६, जो अर्थात और अनमादित चित्च वाल 
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थी 
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है, जिस का मन चंचल है, वह ब्रह्म को नहीं पा सकता! (कठ० १॥२२४, 
यह आत्मा सत्य से मिलने योग्य है, तप से प्राप्य है, सम्बक्‌ ज्ञान और 
ब्रह्मचर्य से लम्ब है, निर्दोष यती ज्योतिर्मय, निर्मेल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( मंडक ३॥१३ ) | 
उत्तर-काल के वेदांती जिसे अनुभव (इंटीअल एक्तपीरियंस ) कहते 
हैं, उत्ती से आत्मसचा तक पहुँच हो सकती है, केवल तक या वाद-विवाद 
| ॥ निदिध्यासन का भी यही अर्थ है 
आत्मसत्ता के जिज्ञासु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मेत्रेयी ओर 
. नचिकेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्बर्य और 
जिज्ञासु कोन हैं ? युद्ध नहीं लुभा सकते, भारतीय ऋषियों के 
मत में वे ही वस्तुतः आत्म-विधयक जिज्ञासा के अधिकारी हैं । दर्शान- 
शास्त्र या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संसार की छोटी-छोटी 
चीज़ों के पीछे नहीं दौड़ते । “जो भूमा है, जो झसीम ओर अनंत है, 
वही सुख हैं, उसी की प्राप्ति में आनंद है; अल्प में, शांत या सीमित में 
सुख नहीं हैं ।? जहां एक के अतिरिक्त कुछ भी नहीं देखता, कुछ भी 
नहीं सुनता और जानता, वह भूमा है।? भूमा में मिल जाना हूं 
जीवन का परम उद्देश्य है। भूमा का प्रेमी छुद्रसांसारिक ऐश्वयों और 
भांगाो में कंस फेर सकता हूँ 
चरम तत्व की खोज | 
उपनिपदों के ऋषियों की सब से बड़ी अभिलापा विश्व के तत्व-पदार्थ 
को जान लेने की थी । संसार की विभिन्नताओञं को एकता के यत्र में वधिने 
वाली कोन वस्तु है ? ऐसी कोई बस्तु है भी या नहीं; यदि है तों उन तक 
हमारी पहुँच केसे हो ? हम विश्व-तत्व को कहाँ खोजें ! विश्व वेः वाह्म 
पदार्थों तक हमारी पहुँच सीधी ( डाइरेक्ट ) न होकर इंद्वियों के माध्यम 
से है। अपनी सत्ता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इस लिए 
विश्व-तत्व की खोज हमें अपने में ही करनी चाहिए। कुछ काल तक 


उपनिषद्‌ -_: छः 


इधर-उधर घुम-फिर कर उपनिषदों के ऋषि इसी निर्णय पर' पहुँचेग 
' अपनी इस यात्रा में वे कभी-कमी वायु, जल, अम्रि, आकाश, अतत्‌ , 
प्राण आदि पर उके भी, पर अत में' उन की जिज्ञासा उन्हें आत्म-तत्व 
त्तक ले गई । उपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अंदर कॉक कर ही 
वश्व-तत्व का स्वरूप निर्णय किया । इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म 
जगत्‌ पर दृष्टियात किया। उन की क्रांत-दर्शिनी दृष्टि को वाह्य जगत्‌ और 
अंतर्जगत दोनों के पीछे छिपे हुए तत्वों में कोई भेद दिखाई नहीं दिया । 
यहाँ हम पाठकों को छांदोग्य की एक कथा सुनाते हैं १९ 
इंद और विरोचन दोनों ने प्रजापति के पास जाकर पूछा कि आत्मा 
का स्वरूप क्‍या है !! इंद्र देवतात्ं की ओर विरोचन अमुरों की ओर 
से गए थे । प्रजायति--ने कद्ा यद जो आँख में पुरुष दिव्वाई देता हे, 
'यद आत्मा है। यद जो जत्त में और दर्पण में दिखाई देता हे, यही 
शआस्मा है 7 प्रजापति ने दोनों को अच्छे-अच्छे कपड़े पहन कर आने 
को कट्ा । जब यइ सत-धत्र कर आए तो प्रजापति ने उन्हें 'जलमरे 
मिट्टी के पात्र में काँकने की आज्ञा दी ओर पूछा कि क्‍या देखते हो ? 
दोनों ने उचन्त दिया--मुदर बल्लन पहने अपने को।? प्रजापति ने 
क्म--पयही शात्मा है, यद ब्रह्म है, जो जरा-मत्यु दीन है, शोक-रदित 
है. और सत्वसेकस्प & 7 जिशेचन संतुष्ट होकर चला गया पर इंद्र को 
संदेद बना रहा | सिगवन ! यह आउ्मा तो शरीर के अच्छे होने पर 


लगेगा कप होने पर फिद्ज्ित जे आीजलर अंवे ३ के प्र 
अच्छा लगेगा, परिष्झत होने पर परिष्क्नत प्रवीत दोगा, अंवे टोने पर 


१ 
प्रजादात 4; ने हमार परिझापा शक ५4, 4 
प्रजाडात ने दुस से परिनापा दी--जो आनंद सहित स्वष्षों में 


इमता है, यह आत्मा £ | ज्ट को फिर ४ 
इमता ३, बह ऋात्मा ६ हट को फिर भी हे 


स्कैट शादह्र श्र ५० श्र होते ० 
परदे आकर ऋट्टा--भमगवन स्वप्न में सुख-दुस दोनों नही होते है 


हु 


ब्व ] 78९] ह 

2० अमल, त्मा नहीं ढः नि प 

इस लिए सवाल देखने बाता आत्मा नहीं हों सकता।ए सदा बदलने 
०] किक कि, 


घाली मानदि 
छाला मानाउऊऋ इशाऊ। 





को को आत्मा मानना संतोप-जनक नदीं दे। प्रजा- 
$ ध्लांदिग्प ८ ]9 । १ 
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पति ने समझाया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्न 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र को अब भी समाघान न हुआ, उस ने 
कहा--इस में मुझे कोई भलाई नहीं दीखती | ऐसा जान पड़ता है कि 
सुषुप्ति-दशा में आत्मा विनाश को ही प्राप्त हो जाता है |” प्रजापति ने 
समकाने की चेष्टा की; है मघवन्‌ ! शरीर की ही मृत्यु हेती है, आत्मा 
की नहीं | इस अम्ृतमय, अशरीर आत्मा को प्रिय और अरप्रिय नहीं छूते। 
यहाँ प्रजापति का अ्रभिप्राय जागृत, स्वप्त और सुषुप्ति श्रवस्थाओं के 
आधार था अधिष्ठान-रूप की ओर इंगित करना है जो कि किसी एक 
अवस्था से समीकृत नहीं किया जा सकता। आधुनिक-काल में जान 
स्टुअट मिल ने अपने तकशास््र में वतलाया है कि किसी पदार्थ का स्वरूप 
उस का अनेक अवस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता है। 
शंथ पदार्थ की परीक्षा उस की विभिन्न दशाओं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को आर्य दाशनिकों ने उपनिषत्काल में ही जान लिया था | जगह- 
जगह स्वप्नादि श्रवस्थाओं का उल्लेख इस का प्रमाण है । 


अपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता -में दृढ- 
विश्वास हो जाता है। यदि विश्व-तत्त्व मुझ में वतमान है तो मैं उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्‍योंकि अपनी सत्ता में संशय करना 
संभव नहीं है। जिस तत्व को इन ऋषियों ने अपने में देखा, वही तत्व- 
उन्हें वाह्य जगत्‌ में भी स्पंदमान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह 
आत्म-तत्व अमर है । 'जीवापेत॑ वाव किलेदं प्रियते न जीवो प्रियत 
इति?* अर्थात्‌ जीव से वियुक्त होने पर यह मरता है, जीव नहीं मरता | 
आत्मा के विषय में कठोपनिषद्‌ में लिखा है :-- 


न जायते प्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न न बभूव कश्चित्‌ ] 
अजो नित्यः शाश्वतोड्यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥२१८ 
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'उपनिषद्‌ 'छरे 


अर्थात्‌--यह न-कमो उत्पन्न होता है, न कभी मरता हे |'यद चेतन्य 
स्वरूप कभी, कहीं से नहीं आया | यह श्ज है, नित्य है, शाश्वत हे, 
- प्राचीन है; शरीर के मारे जाने पर यह नहीं मरता । तल्व-पदार्थ का अर्थ 
ही यह है कि.वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रदे और बहुतों में 
एकहो। , 
विश्व-तत्व की गह्य जगत्‌-में खोज का सब से अच्छा उदाहरण 
आंदोग्व में हे । आ्ण और उन के पुत्र श्वेतकेतु में ऋद्यविद्या-विषयक 
संवाद हो रहा है। :-- 
पुत्र, त्यग्रोध ( बटबृक्ष ) का एक फल यहां लाओ ।! 
यह ले आया, भगवन्‌ |! 
इसे तोड़ों ।? 
श्वेतवेतु भे उसे तोड़ डाला | आ्णि ने पूछा--- 
क्या देखते हो १! 
छोटे-छोटे दाने | 
एन में से एक को तो तोड़ो [? 
तोड़ लिया, भगवन्‌ !? 
क्या देखते हो १? 
ऋुछु भी नहीं |! । 
तब आदणि बोले--हे सोम्य, जिस अश्यिमा को तुम नहीं देखते, 
उसी में से यह महान्‌ बदझलुसख निकला है ।-सेम्य, अद्धा करो। 
यह जो अ्रणिमा ( शअररु या दद्म वस्तु ) है, एतदात्मक ही 


4३, 


अशिमा सत्य 
यह अशिमा ही सरुूत्य हैं। यहां 
७ 
दल्वमास खतकेला )।! ह 


गे 


; 


हैक 


रू 
दे झवतकेत | तुम हू 


5 ,3 


यदी यद्धद रुत्ता जे जगत्‌ की आत्मा है, रवेतकेलु में भी आत्म-रूप 
यतमान है; जे एिंट में है, वद्दी अद्वांद में है। जागत, स्वप्न आदि 


नि 


$ब्वुदीग्द० ६१२ 


री दशनशासत्र का इतिहाप्त 


अवस्थाय्रों का विश्लेषण करके ऋषि जिस तत्व पर पहुँचे के, चद्दो तस्व 
बद-बुन्न के बीज में भी अदृश्य रूप में बतमान है। उपनिषदों में अंत- 
जंगत्‌ के तत्व-पढा्थ को आत्मा और बाह्य जात्‌ के तच् को ब्क्ष नाम 
से पुकारा गया है। उन का यह निश्चित सत्र हे कि ये आममा-कह्म 
ही है ( अयमात्मा ब्रह्म ) | ः 

छांदोग्य के ही छुठवे अध्याय में हम पड़ते हैं :-.. 

सदेव सोम्येदमग्र आसीदेक्रमेबाद्वितीयम ! 

है सोम्य | आरंभ में यद एकमात्र अद्वितीव सत्‌ ही वतमान था |! 
कुछ लोग कहते हैं कि आदि में एक अद्वितीय असत्‌ हो था जिस में 
सब उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा केमे हो सकता है? असत्‌ से सत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं हे! सकती | इप लिए स्टि के आदि में एक अद्वितीय 
सत्पदारथ ही अस्तित्ववान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए |?" 

हे सेम्य, जैसे एक ही मिट्टी के पिंठट के जान लेने पर मिद्री की 
सारी चीजें जान ली जाती हैं क्योंकि मिट्टी के सत्र काय वाणी का 
आलंबन या नाम-मान्र हैं, वैसे ही श्रक्ष के जान लेने पर कुछ जानने 
के शेप नहीं रहता [?* यह उद्धरण वबंदांत-साहित्य में वहुत प्रसिद्ध है | 
ब्रह्म के जान से सब का ज्ञान हो जाता है, दस का यदी अर्थ है कि सब 
कुछ ब्रह्म का कार्य है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में सष्टि का वर्णन इस प्रकार है। 'उस आत्मा से 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से अग्नि,अ्रग्नि से जल, जल 
से पृथ्वी, प्रृथ्वी से वनस्पतियां, बनस्पयियों से श्रत्ष ओर अन्न से पुरुष ।! 

, जिस से यह भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिम की ओर यह जाते हैं! जिस में प्रवेश करते हैं, उस की 
जिज्ञासा करो; यह बह्म है ।' आनंद से ही सब भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं; 


बह्धांदोर्म० ६१२।१॥४ 
रवही ६१॥४ 





उपनिषद्‌ छू, 


उत्पन्न दो कर आनंद में ही जीवित रहते हैँ कौन सोँस ले सकता, कौन 
जीवित रद सकता, यदि यह श्राक्ाश आनंदमय न होता ।! 

अन्न को ध्रद्य समझना चाहिए; प्राण को ब्रह्म समझना चाहिए 
मन को ब्रह्म समझना चाहिए; विज्ञान को ब्रह्म सेमकना चाहिए; आनंद 
को अह्म समभना चाहिए | 





वेदातियों का मत है कि इस प्रकरण ( रूगुवक्ली, २--६ ) में पंच 
कोशों का बणुन है | सर राधाकृष्णन के मत में श्रत्ष का अर्थ जड़-तत्व 
है। प्रारंभिक विचार जड़-तत्य को ही चरम वस्तु समझते हूँ।इस 
प्रकार परमाणुवाद की नींब पड़ती है। लेकिन यदि परमारु-पंज ही 
अंतिम तत्व है, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जावगी ? जड़ से 
चेतन की उत्यत्ति नहीं हो सकती, इस लिये प्राय अर्थात्‌ जीवन की 
कल्पना करनी पढ़ती है। ज्ञान या दर्शन-क्रिया केवल जीवन से ऊँची चीज़ 
६, इस लिए मन हो अंतिम तल है, ऐसा विचार उद्सन्न होता है। विज्ञान 


या चुद्धिलल चत्तु, मन आदि इंद्रियों से उच्चतर पदाय हू, परंतु उपनियद्‌ 


के ऋषि उस से भी संत हे हुए | उन्हों ने विश्व को >> 
के ऋषि उस से भी संतुष्ट नहीं हुए । उन्हों ने विश्व की व्याख्या के 
42.> खानंदमय आत्मतत्व का आहान कर के ६... या ++0 
लिए आानंदमब आत्मतत्व का आहान कर के ही वित्राम लिया । तत्ति- 


शोेय मे आत्मा को सत्य, ज्ञान ओर अत दाल क्या गया ् 
शेय मे झात्मा को सत्य, ज्ञान ओर अनंत वणन किया यया है | 


कल क> कक रू बे 

पा मर्द न्नठा घिश्य अल चु व्द्ा 72484 प्रकार बन. अलन्‍कननऊम अनमन्‍के- ता 
उपानपदां मे ब्रत्म या विश्व-तत्व का दणुन दा प्रकार का पाया जात 

का मत क ि दोनों तरद 
सप्रपंच आर निपष्घ. | वे ब्रह्म कॉसगुण आऑरानशुशण दोनों तरह 

५ का बतलाते 5 2प एक नियुणु « नमन हे सच 

पंचम का वतलाद है| एक नगुणु त्च से इस 
द्वि उजटूक टजटलल एक बजट. ० आक ज्ज्ड्ट्रीद है रे सकते री लाए स्थान: रु स्थान न््क, पर 
फ्रचत्र ऋक्षाड रा उकातच नहां ह। सकता, इस लए स्थान-नस्यानं पर 


हि चु हक 
ऊुगत्‌ का बन विराट सुचा का अंग कह कर किया जाता दे। जो ब्रक्म 
वि > 


झ्गत्‌ उ>कन->+ मत | ् ऊथगूनार $5 मकटी) की $:...:5 अझपतने 
जगतू से सरखारन हू, तो ऊूगनामि (मकदढ़ों) का तरद को अपने 
ि 


न शी नल दपये 


किक कक कक 
उत्य् करफ उस मे ब्याम दाता 


टू हांता है, उस सप्रपंच ब्रक्ष कटते ६। 
प्रयेच डा अऋध < #$ ६ का दिलार। उप्निषर्तों ह# सप्रपंच-प्रय क्का अन्का>+ 
ध्रस दा दरपद काउसलतारा। उप्रानपद्ा मे संप्रस्च-ऋष्य का दगान 


हक 
द्ट्‌ न 
इड्मा काव्यमय दै। नीचे इम कुछ रलोक उद्ध त करे हैं: 


७६ दर्शनशास्र- का इतिहास 


ये पथिव्यां तिष्ठन्‌ प्रथ्ििव्या अंतरो, य॑ प्रशिवी न वेद, यस्य प्रथिवी 
शरीर यः पृथिवीमंतरों यमर्यात, एंप त आत्माउन्तर्याम्यमतः । 
बृहदारण्यक ० ६३ 
अर्थ:--जो पृथ्वी में स्थित है और प्रप्वी का अंतर हे; जिसे एथ्वी 
नहीं जानती; जिस का प्रथ्वी शरीर है; पृथ्वी के अंदर बैठ कर जो उस 
का नियमन या नियंत्रण करता है, बह अंतर्यामी अमृतमय तेरा आत्मा 
है| इसी प्रकार आत्मा जल में, अग्नि में, अंतरिक्ष आदि सब में अंतर्यामी- 
रूप से विराजमान हैं । 


एतस्य वा अक्षरस्य प्रशासने गार्गि सूर्याचंद्रमसी विध्वतती तिब्ठतः-- 
चूहदारएयक ० ३।णझो£६ 
अथः--हे गारगि ! इसी अक्षर के शासन में सूय ओर चंद्रमा धारण 
करिए हुए स्थित हैं। इसी के शासन में द्यावाए्थिबी, नि्मेष, मुहूर्त आदि 
धारण किए जाकर स्थित हैं। 
यतश्चो देति सर्योडस्तमत्र च गच्छ॒ुति 
तं देवाः सर्वेडपिता स्तदुनात्येति कश्चन एतद्वैतत्‌ | कठ० रा६ 
श्रथ:----जहां से सूय उदित हीता है और जहां अस्त होता है, जिस 
में सब देवता अर्पित हैं, जिस का कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यह 
वही है । 
आअग्रिययैको भुवरन प्रविष्टो 
रूप रूप प्रतिर्षो बभूव 
एकस्तथा स्व मृतान्तरात्मा 
रूप रूप प्रतिरेपो बहिश्वच | ( कठ २।५।६ ) 
अ्र्थ:--जैसे अभि भुवन में ग्रवेश कर के अनेकों रूपों में अभिव्यक्त 
हो रहा है, उसी प्रकार एक द्वी सब भूतों का श्रंतरात्मा प्रत्येक रूप (शक्ल) 
में आसमान है; इस फे बाहर भी यही आत्मा है| 


* उपनिपद्‌ छ७ 


यस्मिन्दौ: प्रथिवी चांतरिक्षमो्त मनः सह प्राणैश्व सबः | 
तमैवैक॑ जानय आत्मानम॒न्या बाचो विमुद्धयामृतस्यंप्र सेतु: ॥ 
(मृं०२।२।१४५) 
अर्थ:---जिस में यू -लोक, एथिदी और अंतरिक्ष पिरोए हुए हैं, जिस 
में प्राणों सहित मन पिरोवा हुआ है, इसी एक को आत्मा जानो; दूसरी 
चाते छोड़ दो | वह अमृत ( अमरता ) का सेतु ६- 
अग्निमूर्धा चह्ुपी चंद्रसमा दिशः श्रोत्रे वाग्बिदताश्च वेदाः । 
वासुः प्राणे हृदय विश्वमत्य पद्भ्यां एथ्वों ह्वप सवमृतांतरात्मा ॥ 
(मुं० २।१।४ ) 
अधे:---अग्नि उस का सिर है, चंद्रमा और सूर्य नेत्र दे और दिशा 
कान | उस की वाणी से वेद निकले है| वायु उस का प्राण है; विश्व 
उस का हृदय है; प्रथ्वी उस के चरणों से उद्मृत हुई है; वह रुव का 
अंतरात्मा है | ह 
अतः समुद्रा गिरवश्च स्वेडत्मात्‌ स्वंदंते सिंघवः सबंरूपाः। 
अतश्च सर्वा ओपधयो रताशच येनेप भूंतस्तिप्ठत श्ांतरात्मा || 


(मं०२१११६) 





विन है से सव समद्र और पर्चत्‌ ह. इसी से अनेक 
अथः--ख स सब समुद्र आर पवत उत्तन्न हुए ह; इसा से अनके 
रूपी दी. 5-८ 


स्फिततई ८ चहर्त स्कक सम नम प्रिय द डा ज्न्जज हर न कन् मकले 
दी नदियां चहती ६3 समस्त आओपदधिरया आर रस इसा से निक 


बा 


रेष्य्ति होकर यद अंतरात्मा स्थित है | 


तोमपः प्रालशर्सी सनेता ५५४ ...४०-८० ; सल्रिधाय 
मसनामपः नाणशरास्नदा प्रात्ा्ठतांउन्न दुदय साब्रधाय | 
चदविहामेद परिएयंति धीरा आनंदरूपमममते यदविनाति 
५२ निन ररयवात धारा आनंदरूपभन्त यदावना।त ६ 
( मुं" २।२। ७) 
इ--यट पात्मा मगोगय है: भून तृतियों से जाना जाता ट 
अपर झाग्मा मरनानिय १३ मन की इचियों से जाना जाता ६; 
ली की न दवा नेता 4 च् £* (७ शक के ह 
प्राय छोर शसार का नेता २; ददय में सपन्तिटित है, ओर अन्न में प्रतिप्य्ति 
रे ज अडटजड शासरदार री बन क अमन अ+>कान के लि ७ पक न 
हे  छार लाग शारर दाता उस जानते £ 5५ 





स्‍ू 
पा 
स्थवझछप भारमान झा का दशन करते हें 


35) 


ड्चु 


पट दशशनशात्र का इतिहास 


तश्नप्र ब्रह्म के इस कवित्वमय वर्णन के वाद हम निष्पपंच ब्रह्म के 
वर्णन में कुछ उद्धरण देते हैं| ब्ृहदारण्यक (३ । ८ । ८) में आाजवस्क्त 
गार्गी को अक्षर का स्वरूप समभझाते हैं :--_ 

“हे गार्गि | इस अक्षर का विद्वान लोग इस प्रकार बणुन करते है 
यह स्थूल नहीं हैं, अग्ु नहीं है, हस्व नहीं हे, दी नहीं है, रक्तवर्ग नहीं 
है, चिकना नहीं है; यह छाया से भिन्न 4, अंधकार से प्रथक है, वायु 
ओर आकाश से अलग हे; यद असंग दे; यह रस-द्ीन और गंधदीन है 

चहछ्तु का विपय नहीं है, श्रोत्र का विषय नहीं है, वाणी और मन का 
विपय नहीं हैं इस का कोई संबंध नहीं है, प्राण ओर मुख से भी कोई 
संवंध नहीं हैं; इस का कोई परिसाण नहीं है; यह न अंदर है, न वाहर; 
वह कुछ नहीं खाता, इस को कोई नहीं खा सकता |”? 

केनोपनिपद्‌ में लिखा है :--- 

अन्यदंव तदू विदितादथी अविदितादधिईति शुश्र म॑ पर्वेपा ये नस्तद्‌ 


६३ 


धव्याचतक्िरे । (१। ४) 
अर्थात्‌ जो जाना जाता है उस से ब्रह्म भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उस से भिन्न है, एसा हम ने याचान विद्वानों के मुख से सुना. है | 
यद्‌ वाचाउनम्युदितं येन वामश्युद्यते 
तदव ब्रह्म स॑ विद्धि नंद यदिदमुपासते | ( केन० १ | प्‌ ) 
जिसे बाणी नहीं कह सकती, जिस की शक्ति से बाण बोलती है 
को तुम ब्रह्म जानो, यह नहीं ड्िस की तुम उपासना करते हो | 


८ 
जार 

उस 
पक बुव 


मन जिस के विषय में नहीं सोच सकता जिन की शक्ति से मन से 
३, उसी का तुम ब्रह्म जानो; उसे नहीं, जिस की उपासना करते हो । 
नचिकेता यम से कहता 
अन्यत्र ध्मादन्‍्यत्राधमद अन्यत्रास्मास्कृताकृतात | 
अन्यत्र भूताव नव्याच्च यत्तसाश्यास वदबद | ( कठ, २। १४ ) 
अ्बः--हे बमाचाय ! जो धर्म से अलग दे ओर श्रधर्म से भी अलग 


उपनिषद्‌. ७६ 


है; जो कृत ( किए हुए ) और अकृत (न किए हुए) दोनों से भिन्न हैं; 
जो अतीत ओर भाव दोनों से शथक्‌ तुम देंसते हो वह-मुझे उमकोश्रो | 
-, अशब्दमत्पशमरूपमन्ययं तथाउस्स नित्यमग्रन्धवच्च यत्‌। 
अनाथनंतं .महतः परं अर बंनिचाब्य तन्सत्यु मुलात््रमुच्यत | 
> ,ा- , कया (कंठ, ६ # ६५ ) 
अथः--अक्ष शब्द, संपश ओर रूर्प ते राहुव ६, अव्यव ६, रस-रहित 
ओर उदा गंध-होन ६; वह अरनाद हे, अनंत द,चुद्धितत्व से पर ह ओर 
भू व है। उसी का अन्वेपण करके मनुप्प मृत्यु क मुख से छूटता है । 
नंव वाचा न मनता आप्तुं शक्यों न चक्षुपा । 
अस्तीति नर बतोंडन्यथ् कथ तदुपलूम्बत । ( कठ, ६। १२ ) 
अयबः--बह वाणी से प्रात नही किया जा सकता, मन ओर चन्ु-- 
इंद्रियोॉ--दवारा ग्रात नहीं किया जो सकता । बह ६? यह कहने के आंत- 
रिक उस का प्राप्ति केस हो सकती हे 


# हि | 


ऊपर >> उद्धरण न 5 पृठक त्वयं प् दस स्तन दल उपनि 4... मे > 
- अऊरर के उज्ण्णा से पाठक स्व सर सकते हे के उपानपदा मे 


सपपंच अथवा उगुश आर नप्मपंच अथवा निगुश अ्रह्म दोनों का ही 


मे नियुंणु हा ६ आर उस का सझुगु रूप म वणन मंद-बुद्धि जल्ानुओं 


र्‌ 
के बोध के लए ६। श्री रामानुजाबाय केमत मे हरदा सगुण और 
। 


नियुण दोनो ही ६। बह अश्प्र कल्याणमय गुणों का भंडार है और 
श्ष् 





संदार के सार दुगु्यों स मुऊछ ह्‌ | 

बंदि हृक्त बसलुठ: निमुण ओर प्रपंच-शत्त्य & तो उस से जगत की 
2 कच्ओ 

टपानिपटू भर मायाबादु ड्ांच प् दी हा यदि एकता ही सत्य 
हे £ तो अनेकता की प्रतीति का क्‍या कारण ६१ 
बेदाती इस झा फारय माया को बताते हँ। इस समय हमारे सामने 
परन यह है कि--ह्या माया का सिदत उपनिपदों में पादा जाता है 
फ्ासा शब्द मातीय साहित्य में बहुत प्राचीन काल से प्ुछ होता 


८० दशनशाद्र का इतिहास 


चला आया है। ऋग्वेद में वन है कि इंद्र अपनी माया से बहुरूप 
( अनेक रूपचाला ) हो गया है [१ यही पंक्ति इहदारएयक में भी पाई 
जाती है ।* बृहृदारण्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( अर्थात्‌ इंद्रो- मायामिः 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते हुए. श्रो शंकराचार्य लिखते हैं:-- 
.. ईवूः परमेश्वरो' मायाभिः प्रज्ञाभिः नामरूपकृत मिथ्यामिमानैर्वा न तु 

परमाथतः पुरुरूपो बहुरूप ईयते गम्यते । 

अथीत इंद्र या परमेश्वर नामरूप कृत मिथ्याभिमान से अनेकरूयों 
बाला दिखलाई देता है, वात्तव में उप के बदुत रूप नहीं होते । 

इस प्रकार श्री शंकराचाय के मत में यह। मायावाद की शिक्षा है | 
जहां दंत जैसा ( इव ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, सुनता 
है, आर जानता है; एक-दूसरे से वात-चीत करता है।... ... ... जब इस के 
लिए सब कुछ आत्मा हो हो जाता है तो किसे किप्त से देखे, किसे किस 
हे संते, किसे किस से सुने १ 3 यहा 'इब! शब्द के प्रयोग से वेदातियों 
की सम्मति में मायावाद की पुष्टि होती है| 'मृत्तिका के सारे काय नाम- 
रूप-मात्र हैं, मिद्दी ही सत्य है, छांदोग्य का यह वाक्य भी जात्‌ के नाम- 
रूप-मात्र होने को घोपणा करता है। श्वेताश्वेतर में लिखा हैः-- 

अध्मान्मायी सजते विश्वमेतत्‌ ( ४।६ ) 
भायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेश्वरम्‌ू ( ४ | १० ) 

अर्थात्‌ , बह मायावी इस से सारे जात्‌ को सृष्यि करता है| प्रकृति 
को माया समझना चाहिए ओर महेश्वर या शिव को मायी या साया का 
स्वामी | 

इन उद्धरण के वल पर शंकर के अनुयायी वेदांतियों का कहना है कि 
उयनिषद्‌ मायावाद की शिक्षा देते हैं। उन के कुछ विरोधियों का कथन है 








बचऋ%ष ० ६ ४७। १८ 
शब्चू ०२१९।९ ६ 
रेचू ० २४४।९४ 


उपनिषद्‌ प्र 


कि उपनिषदों में माया--प्िद्धांत छा लेश भी नहीं हे ओर यह सिद्धांत 
बौद्धों से प्रभावित हुए. शंकराचार्य को अपनी कस्पना है | प्मपुराण में 
शंकर को इसी कारण प्रच्छुनन वौद्ध (छिपा हुआ शज्यवादी) कहा गया है । 

वास्तव में इन दोनों मतों में अतिरंजना का दोष है। वल्तुतः उप- 
मिपदों में जगत्‌ के मिय्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कझोपनिपद्‌ 
में लिखा है-- 

यदेवेद तदसुत्र यदमुत्र तदन्विद मृत्यो: स मृत्युमाप्तोति य इद नानेव 
पश्यति | [ २। ११ ) 

श्र्यात्‌ , जो यहां है वह वहां हे ओर जो यहां है वह यहां है। वह 
एक झुचु से दूसरी रूत्यु को प्रात्ष होता है जो बहां अनेकता देखता हे। 

इस मंत्र से बद स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिपद्‌ ब्रह्म और जगत्‌ की 
सयता में भेद नहीं करते | जब छुदोग्व में आदशणि पूछते हैं, 'कथमततः 
सज्ञापेता--अपत्‌ ने संत्‌ कैते उत्तर हो सकता है १--तव थे स्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ होना स्वीकार कर लेते हैं। इस प्रकार दम देखते हैं कि 
डापनित्‌ जगत्‌ को मिथ्या नहीं बताते ऋग्वेद की पंक्ति में माया का 


झ्प - म्ग्रा्‌ ७.0... .->-न शक्ति! समझना चाहिए ड्वेताश्वेतर बेतर की मांवा 
खा शकाश्ययमनक शाक्ता समझना चाहए | इतताशवतर के 2] तो 
# गाल को >> कत िकात 


प्रकृति ही द॑ जिस के अध्यक्ष शिव ूैं। फिर भी यह मानना पढ़ेगा कि 


कि 


एकता से अनेकता की उत्तत्ति के रदस्व को उर्पाः नपद के ध्मपियों ने स्पष्ट 
सता से अनकता का उत्तात्त के रहस्य का उपानपद्‌ के ख्य।पद। ने स्प 
दस क्या 5$ 3. ७.६ 0. 5 ..... भापा प्र १ 55, इहस्गणगा िि 
नस किया ६. अर कट्टाकरा उन का या छिसी माया! जंसे ब्टस्वए्मा 
5 - «- < 
इाक्य थी सार मोधानत उन 2 33. $... जा पी भी स्वीकार हच 
अप के ऋार सवत करना हट ] जता ईः ; डा6 घिद्दो से भा स्वाकार 
किया ५, -3६.०-०२ 5+ ५. ..:..... से का 5 स्वामा प्र्थ्द्ना कि 
किया ६. उानददा मे से शकर बदात का विकास स्वामान्रक्त टी हुआ 
हे । शंकर या भायावाद उपनियर्ों रू भू £- 5५ आकर फिनातीय ई। 
डर  शकर का झायाबाद उपनयदों को भमि में आकर दिलातीय नंद 7 
मालूम छता । 
मानसशानर या मनोविशान को पि शपा मानब- तिटास के ६६०८२ 
शान तशा नल दा सनावयशान का परसनापा मानव लतिदास के वानन 
झा + म:-5..... जे ऑल अजबनन ९ 
डपनिपर युगा मे बिमझ प्रद्धार का हाता आइए ८) 
मनाधिक्तनन 5 द्धाम्स्त 3३ अम्ल घजपिजाउस्‍जन काटे शरीफ हो । 
#] २२३६६ +६« इ३६४)5७ »३ बवत्त0।35,२। २ ४ ४८७ ४५ ७3४४8 £ 
उ्नेह्दी ट् उइच २ 5५,०६८: स् 4 ह्आार 
उल्ेष्यी शदान्दी म॑ गोदप के देशों मे उस फा सनम और बिकार हुआ है । 


प्पर्‌ दशनशासत्र का इतिहास 


.माचीन काल मे यूनानी या ग्रीस के दाशनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की 
नींब डाली थी। भारतवर्ष में उपनिषत्काल में हम मानसिक व्यापारों के 
विपय से जिज्ञासा ओर विचार पाते हैं। प्राचीन काल के सभी विचारक 
आत्मा की सत्ता म॑ विश्वास करत थ। गीक भापा से गहीत 'साइकॉलोजी? 
शब्द का अथआात्मविज्ञान या आत्म-विपयक चर्चा हैं। उन्नीसवीं शताव्दी 
मे मनोविज्ञान का अथ आत्मा को दशाओ का अध्ययन! किया जाता 
था | बाद का आत्मा? शब्द का प्रयाग छोड़ दिया गया और मानस- 
शास्र का काम मार्नासक दशाओं का अध्ययन समझा जाने ल्गा। 
आधुनिक काल के कुछ सनावज्ञानिक ता शारीरिक दशाओ से भिन्न 
मानासक दशाआओ को सत्ता मं भा संदेह करने लगे हैं। अमेरिका के 
“विहवियारज्म' नामक स्कूल की गत घार जड़वाद की ओर है । 

आधुनिक विचारक। का भात उपॉनपद के ऋषि मानसिक और 
शारोरिक दशा मे बनिष्ठ संबंध मानते हैं। इस रुवंध पर बिनार करने 
का [लए आजकल एक स्वतन्न शास्र ह, [जस फ्रज्षयॉगीजिकल साइकॉ- 
लोजी? कददत ह। छादाग्व मा लिखा ह--अन्नमय हि सोम्य मनः --श्रर्थात्‌ 
मन अन्नमय या अन्न का बना हुआ हैं | अन्न का ही सूच्म भाग मन मे 
परिवत्तित हो जाता ं | छादोग्य म ही अन्यत्र कहा इे--आहारशुद्धी सत्व- 
शुद्धिः, सत्वशुद्धों अबा स्मृति: *--अर्थात्‌ शुद्ध सात्विक आहार करने से 
मस्तिष्क शुद्द होता ६ ओर मस्तिष्क शुद्ध द्वोने से स्मरण-शक्ति तीत्रह्मता है 

उपनिपदा के मनों विज्ञान को हम “शनल साहकॉलोजी ' कद सकत हें । 
मानसिक जीवन की व्याख्या दे लिए आत्मतत्ता को मानना आवश्यक 
है | इस आ मा का स्थान कद है? उपनिषदों के कुछ स्थलों में आत्मा 
को सीमित कर * बर्शद किया गया / | कढ में लिखा हे सा | 

अंगुठमात्र: पुरुषों मध्य आत्मनि विछत | ( ४ १२ ) अर्थात्‌ अधूठे 
के वबरावर पुझप आत्मा (शरोर या छुदब) के वी स्थित है । छादीग्य 





छां० ६: ५ । ४ 
* छों० ७।६॥।२ 


उपनिपदू सर 


| 


में भी बणुन है कि आत्मा पंडरीक ( कमल ) के आकार के दह्राकाश 
या छुद्याकाश में स्थित है। फ्रेंच दाशनिक डेकाट ने आत्मा का स्थान 


छ $ 


मस्तक की अंधि विशेष वतलाई थीं | 


लेकिन उपनिपद के ऋषि आत्मा को परिदत नशील मानसिक दशाशं 
से एक करके नहीं मानते | आत्मा अविकारी है। कठोपनिपद्‌ के अनुसार 
“इंद्वियों से उन के विपय्र सद्ठम है, विपयों से मन दृछ्म है, मन से बुद्धि 
सद्धन ३, बुद्धि से अव्यक्त अथवा प्रकृति और प्रकृति से भी पुरुष । पुरुष 
से सृच्रम कुछ नहीं ६; वह दृद्ममता की सीमा है ; वह परम गति है |? 
आत्मा जागृत, स्वप्न ओर मुपुप्ति वीमों अवस्याओं से परे है। शरीर 
प्राण, मन ओर चुद्धि दह सब आत्मा के ऊपर आवरण से हैं। शंकर के 


मत में तो आनंद नी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक कोश! 
है । परंतु शंकर की यद् व्याख्या उपनिपदों ओर वेदांत-उत्रों दोनों के आत- 


हि ऋासप्रय के दंड ६€ू | इसका विएय में हम आग लम्तम | 


बढ 
ट् 


नि 


आजकल के सनोदेज्ञानक सारी मानसिक दशाओं को तीन 'अ्रश्णियों 


वक्त करते हू, रूचेदन, (फ्ीलिगो) संकर्प, 


का बर्णदन. (बालिशन”) ओर विकल्प अथवा विचार (थॉ5 )। 


एज़न्य के एड स्थल सम लगभग एक दजन मानातदा दश्ाझा दा नाम हू 


अमातू रतान, शगान, विज्ञन, प्रछान, नेथा, इंष्टि, शरति, मति, मनीपा, 


टः काम कज उनलनदक कै अजजडरज्कत 4 हुई: है हक 
उसे, सात, सफ्ामप, दाठु, अल वगम आर वश | उपानादद [ ए० ३। ०) 
शक | न का ऋष्क 
बातो है का ८ संद प्रशान ना हां माम हू । 
पइस एक उद्दज़ा से ही पता चल जाता | कि उस समय का >> 
हक के अभय से मं पता चल ऊाता हू कि डझस सर दे मना- 
फ््ज्डीपिता सक्नओ! * बाद्कों का बाद >>-3£:.२-८ 
पान शब्दकाए खतना समन था। इस पाय्यां का लाद मनाविशन 
नाग एपा सटद सोए इसे हट आदवश्य डी आकर्पिन ऋरन बह्ले 
नंगे एफ सफदर कआाए बसान का आवरबदपता का आए झआाकापत करना खाहल 
न 
डः 0... 9.00... 2. .... मु गदादसा से 2... 
है। मेष दम सस्पस के दाशयनिक सासित्य की रादासता से बिना कद्िनार 
५ जजजचनू 5 न्‍न्‍्ट है; किए की ब्यक्धियों का सायं 5८2 >> 
के पूरा थे हवता है, रत हल के लिए को व्यक्तियों छा सरपोंग अर्णन्षत 
5; ्..... घना > हे नहा म्प्मंदभा 
है। दस छाम को पूरा दिए दिना योदय के बढ़ते हुए मानस्शास्तर कंदंभी 


प्र ”. दर्शनशास्र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी में अनुवाद भी नहीं किया जा साकता । 
इसो प्रकार छांदोग्य में एक स्थान पर” 'संकल्प” की प्रशंसा की गई 
है| मानसिक दशाओं में संकल्प ही प्रधान है, यह मत जर्मन दाशंनिक 
शोपेनहार के सिद्धांतों से मिलता है । आजकल कुछ मनोवैज्ञानिक बुद्धि 
को प्रधानता देतें हैं, कुछ संकल्प को ओर कुछ संवेदनाओं या मनो वेगों 
को | छांदोग्य में ही संकल्प की महिमा वताने के कुछ बाद कहा है 
अथवा चित्त संकल्प से ऊपर है? ( चित्तो बाव संकल्पाद्‌ भूयः ) * मैत्री 
उपनिषद्‌ में लिखा है “मनुष्य मन से ही देखता है, मन से ही सुनता हें, 
काम, संकल्प, विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा... ...सव मन ही हैं [?3 यहां 
इंद्रियों पर मन की प्रधानता वताई गई है ओर विभिन्न मानसिक दशाओं 
को मन का विकार कहा गया है । 
निद्रा के विषय में बृहदारण्यक में लिखा है--जैसे पक्षी थक कर 
घोंसले में घुस जाता है, वैसे ही यह पुरुष श्रांत होकर अपने भीतर लय 
हो जाता है ।?* छांदोग्य में एक स्थल में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नाड़ियों में प्रवेश कर जाता है और स्वम नहीं देखता ।" 
स्वप्नों के विषय में उपनिपदों के विचार महत्वपूर्ण ह | वे पुरुष में 
स्वप्न-क्षणों में सूजन करने की शक्ति का वर्तमान होना मानते हैं। “वहां न 
रथ होते हैं न रथ के रास्ते; रथों और उन के मार्गों का यह सजन करता 
है ।...बहती हुई भीलों का, तड़ागों का, इत्यादि? (चृ० ४ । ३ | १०)। 
उपनिपत्कार जीव की अमरता या 'मत्यु के बाद जीवन” की शिक्षा 
के पक्षपाती हैं। आजकल को 'साइकिकज्ञ रिसच! की परिषद इस प्राचीन 
सत्य को स्वीकार ओर सिद्ध कर रही हैं। 
3 छुं० ७ । ४। २ 
* छां० ७ ।९। १ 
3 मैत्री ७ । ३० 
४ चू० ४७।३ १६ 
५ छ|० ८। ६।२३े 





उपनिषद्‌ प्प्‌ 


अआवहार-शासत्र, व्यवहार-दशन अथवा आचार-शास्र में, समाज में रह 

उपनिपदों का... “रे मनुष्य को किन-किन कतव्यों का पालन 

च्यवहार-दर्शन करना चाहिए, इस का वर्णन रेता है। शास्प 
और समाज जिन्हें हमारे कर्तव्य वतलाते हैं, वे युक्तिसंगत या बुद्धि के 
अनुकूल ई या नहीं ? कौन-सा आचार या क्रिया बर्जनीय है और कीन 
अप्ण करने बाग्य है, इस का वैज्ञानिक विबंचन व्यवदह्वार -शास्त्र का काम 
है| मनुष्य जिस भांति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर अच्छे-बुरे का निशुय कर रहे हैं रूस पर विचार कर के क्या हम किनन्‍्दीं 
नसावभौम, वेज्ञानिक-सिद्धांतों पर पंच सकते हैं ! क्‍या मानव-वयवहार 


हक 
ब््र्न 


के, उत्त व्यवद्वार के जिसे हम नतिक दृष्टि से ग्राह्य कदते हैं, कुछ ऐसे 
नियम हजो देश-काल की सीमा से परे हैं ? सामाजिक और नेतिक संस्याश्ं 


के इतिद्ास का अध्ययन कर के क्या हम उन के परिवर्तन और विकास के 
नियमों को जान सकते हैं ? इस विकास की क्‍या कोई नियमित गति है? 


री 


धाम 


8 


न 
न्‍ 





बखावरार,: "हो दशन कक, छ्रेसे प्रश्न बन 

जा] पर “पा * हटा द्‌ना छू 3उच्ीर सत्र तर हज ॥ 
माडुप के विद्वान वार आज्ेप करते हैं क्रि भारतीय विचारतों 
डिप के विद्वान वार-वार बह आक्षेप करते हैँ कि भारतीय विचारक 


डडल्प्ररकरऊ घिरेप हि 


थे जनधारनटूशान से चश् कअावदाच या दिलचसा स््स्पा नहीं दिखलाड द्टू | 


उन के इस शान्न-संदंधी सिद्धांत था विचार बेक्ानिक विद लेप, ने प्रान्‍्न 
नहों हिए गए हैं। शायद कुछ दइृद तक यद आज्तेप ठीक हो | अस्तुतः 
भाग्तदय में वचदारज्ारर आये को अतियों, स्मनियों तथा अन्य थार्मिक 
गधों न सअदाद मम सुछ ने ऋर सका | ग्रस मे अग्न् न्न्त्ने न जज काम च्तने 
य में ऋरनी एपिक्पा लिख कर किया बद भारत के विचार 


हू मन मा बल 5५ रे नि 
. «5 


सात दर ञ्द >् ऋ भाग्ताय 

न हर सक पकने इस का अय बह नं है द्वि भाग्ताय 

दिदारकों कम ब्यावर 2५ प्रश्नों कि ् हि 

ईएदारका दा व्याः वा प्ररना से आभजाच नहीं भा । के घिण्य मे 
के कोश कल 

कान इम आागे चअचसेगे। 


पद दशनशानह्न का दा द्वास 


कि भूमिका में कह चुके है, भारतवर्य में सारी दाशनिक खोज का उद्देश्य 
व्यावद रिक था। भारत के ढार्णनिक एक बिशरोव लक्षय तक पहुँचना चाहते 
थे जिस के उपायों की खोज ही उन की दृष्टि में ठाशनिक प्रक्रिया थी । 

उपनिपदों में व्यावहारिक शिक्षाएँ जगदद-जगढ विस्तरी 6 पा£ जञावी 
हैं। जे सच्य पर बिगेय ज़ोर देते हैं| सस्यकाम जावाब की कथा में सत्य 
बोलने का महल दिखाया गया है। प्रश्नोपनियद मे लिखा है. *सम्रलो 
वा एवं परिशुष्यति बोडठतसप्रिव्रदति!? अर्थात्‌ बट पुरुष जड़ गठित नष्ट 
हो जाता है जो मठ बोलता है। संटकोपनिपद कहता है, 'सत्यमेव जबसे 
नाशयम्‌ सत्येन पंथा विततो देवबानः । ( ३ | १। ६ ) 

आर्थात्‌ “गब्य की ही जय होती है, कद की नहीं | सत्य से देवबान 
( देवमाग ) बिम्तृत या प्रशग्त होता है|! तेन्चिरीय उपनिपद में आचाय 
ने जो शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुछ आभास दे चुके ले । वहां 
दान के विपय में लिखा हे--श्रद्धया देयम; अभ्रद्धया अदेयम; श्रिया 
देय; हिया देयम; भिया देवम्‌ ।"* अर्थात दान श्रद्धा से देना चाहिए, 
अश्रद्वा से नहीं। भन का दान करना चाहिए ; लज्जा से दान करना 
चाहिए, भय से दान करना चाहिए ।' 

देव और पिएरो के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए | माता को 
डेबता समझना नादिए, पिता को देवता समझना चाहिए । इंद्रिन-निग्रह 
की शिक्षा तो उपनिषदों में जगह-जगढ़ पाः जाती है | #ंद्रियो की ब्रोड़ो 
में उपमा दी ग” है, मन को उन्‍हें बाँवनेवयाली रस्सिगो से शोर बुद्धि को 
सारधि में | उस पुरुष का ही कब्याण होता है जिस की बुद्धि मत और 
इंट्रियों को बश में रतती है| 

कथे करने में दम स्वतंत्र हे या नहीं ? यदि दम स्वतंत्र नहीं हैं, यदि 

ईश्वर ही अच्छे-बुर कर्म कराता है, अथवा यदि 

कर्ता की स्वतंत्रता अज्य के वश में होकर हम भले-बुरे कर्म करते 


नीता 








7 
9्ध्व 
श्ज 
.]। 
द्धा 
ज्ती 
न्-0- ने 


उपनिषरद्‌ प्प्छ 


शी 


हैं, तो दम कमी का फल नहीं मिलना चाहिये। जिस के करने में मेरा 
हाथ नहीं है, उस के लिए में उत्तरदायी नहीं दो सकता | उपनिषद कम- 
सिद्धांत और पु गे मानते है, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
भी मानाते ई | कठ में लिखा है :--- 
बोनिमस्ये प्रपच्य ते शरीरत्याय देदिन: 
स्थाणुमन्येडनुसंयंति यथाकर्म, वधाभुतम। (५।७ ) 
अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मी के अनुप्तार जीवघारी पशु-पक्षियों या 
बनत्वतियों की योनि को प्राप्त दोते है | मुक्तिकोपनिवद कहता है :-- 
शुभाशुभाम्यां सार्गाम्यां बनती घासना सरित्‌ 
पीर्पेण प्रयत्नेन योजनीया शुभे पथि । ( २। ५ ) 
अर्थात वासना की नदी अच्छे और घुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
को चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्मायं में प्रवाहित करे |? यहां स्पष्ट 
ट्री पुरुषार्थ पर ज्ञोर दिया गया है। कहीं-कर्ी कर्ता की स्वतंत्रता के 
विरुद्ध भी वाक्य पाए जाते है । “मिन्‍्हें चह ऊँचे लोकों में पहुंचाना चाहता 
है, उन से अच्छे कर्म कराता है! * परंतु उपनिषदों का दृदय कत - 
स्वातंथ्य के पप्त मेंद। अन्यथा आत्मा वा अरे श्रोतव्यों मंतब्यों निदिष्या 
नितब्यः अर्थात्‌ आत्मा का ही अवश, मनन ओर निदिध्यासन करना 
चाहिए, हल्यादि उपदेश-बाक्य व्यर्थ हो जायेंगे। 
क्षमा कि हम पहले इंगित कर चुके हैं जीवन के भोगों और ऐश्वर्यों 


ह 
के प्रति उपनिददयों का भाव उदासीनता का है । 
बाद फ्रे--कूट आादि--उपनिषदों में संन्यास के 


सिएा श्ह्न शक तह च् 
नए प्रदत धाझूपषग:ु पाया ऊाता £ु£ई | यानदल्क्प ऊूस गउऊशओा का कामना 


कम छोर संन्धास 


्-ु 
शरनेंदाले टन, 


पं 
फरनेवाले विचारक कम होते हू | भय छोर प्रथ के दोच म॑ तेज ग्स्या 
ज्ञानी ४ त्याग ्. हि डे 
समींच दी झातो है छीर दाशमिक्रोंकों त्याग आर तपश्चर्या का जीवन 
कक. के 


अाकरित झरने लगता है। ईशोपनिपद में नये 
अकाल इरन लगता ह्‌। ऐशापनपद मे ज्ञान छओर कम दानी के संमुल्चंद 


काजल 


कबीवकी०, ६ । :. 








ष्प्प दशनशासत्र का इतिहास 


की शिक्षा है। जो अविशद्या की ही उपासना करते हैँ वे घोर अंधकार में 
घुसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी गहरे अंध 
कार में जाते है| जो केवल विद्या ओर अविद्या दोनों को साथ-साथ जानता 
है, वह अविद्या से मृत्यु को पार करके विद्या से अमृतत्व या अमरता 
लाभ करता है |!" “कम करते हुए ही सौ साल तक जीने की इच्छा करें। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मों में लिप होने से वच सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं हे ।!* 

इस समुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन भूलत गए | 
ज्ञान ओर संन्यास पर ज़्यादा ज़ोर दिया जाने लगा । भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ क्रि यहां के वड़े-बढ़े विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव घारण करके अपने व्यक्तिगत मोक्ष की 
कामना करते रहे | आधुनिक विद्वान का विश्वास है कि सारी मानव-जाति 
की मुक्ति एक साथ ही होगी ।३ अपने को सामज से अलग करके व्यक्ति 
उन्नति नहीं कर सकता | व्यक्ति को समाज से अलग कर देने पर उस की , 
सत्ता ही नहीं रहती | मनुष्य सामाजिक प्राणी है, ममाज म॑ रह कर ही 
बद अयना कल्याण कर सकता है । 

उपनिषदों का, और भारत के अन्य दशनों का भी, ध्येय मुक्ति पाना 
था। मोक्ष के लिए ही आत्मसचा पर मनन और उसके ध्यान की शिक्षा 
दी गई हे | थ्रात्म-प्राप्ति के लिए तत्पर होकर 
उपाय करने की इस शिक्षा अर्थात्‌ श्रवण, मनन 
और निदिध्यासन“ को श्री रानाडे के शब्दों मं, हम आ्राध्यात्मिक कर्म- 
१ ईश० ६११ ह ः 

र२ईूं०२ 

इप्रसिदर बदांती भप्पय दीक्षित का भी यही सत हैं ! 

0ग्व॒ण का थये है गुस्मुख से आत्म-विषयक उपदेश सुनना | मनन 


का झाशव सुने हुए विपर तकत्द्धि से विचार कर समझना चाहिए। 
मिदिध्यासत का अथ ध्यान, डपासना या आत्म पत्यक्ष की प्रक्रिया द्दै। 


मोक्ष 


उपनिषद्‌ प६ 


चाद कह सकते हैं । यहां कमेवाद का मतलव ब्राह्मणों के यज्ञ-विघान 
नहीं समभना चाहिए । वास्तद में याशिक कर्मों और उन फलमूत स्व 
आदि को उपनिषद्‌ नीची दृष्टि से देखते हैं | इसी लिए कहा गया है कि 

लपनिपदों का लक्ष्य अथवा मोश्ष व्यावहारिक जीवन ओर बौद्धिक जीवन 
दोनों को अतिक्रमण करता है| भारतीय दशनों का लक्ष्य व्यवहारशास्त्र 

और तकंशाल्न दोनों के परे है | इस का श्र यही है कि मोक्ष-प्राध् के 
लिए नेतिक पवित्रता और सूद्रम चिंतन झथवा मनन ही काफ़ी नहीं हैं, 
यद्यपि यद्द दोनों ही आवश्यक हैं |* ब्रह्म को उपनिपद्‌ तक-शुद्धि से परे 
और कर्मो से न बढ़ने-घटते बाला ( “न कर्मशा वर्घते नो कनीयान? ) 
बतलाते है | ब्रह्म घ्म और अधर्म, ज्ञात और अज्ञात से भिन्न है। मोक्ष 
का स्वरूप भी द्रह्ममाव ही है | 


ब्रह्म के वर्णन में उपनिषद्‌ कभी-कभी वड़ी रहस्वपूर्ण भाषा का आश्रय 


उपनिपरदों में लेते हैं । जैसा कि हम कह चुके हैं भारतीय 
रहस्पवाद रस्थवाद का शत उपनिषद्‌ हो हैं ईशोप- 


कै 
निदद कहता | 


. कहता है, 'वह ब्रह्म चलता! है, वह नहीं चलता, वह दूर दे. वह 
पास भी हे; वद सब के अंदर हे, वह सव के बाहर दे ।! अपने आराष्य 
के विषय में इस प्रकार को अनिश्चित भाषा का प्रयोग रहत्यवाद का वाह्म 
लक्षण हे | ध्यान-मग्न साधक अपने प्रेमास्पद का, अनंत,ज्योतिमंय आत्म- 
उत्तर का, साक्षातकार करता है। मानव-स्वभाव से प्रेरित ोकर वह उस 
साक्षात्कार को अनुभूति को वास में प्रकट करना चाहता है | परंतु सीमित 
नापा अर्सोम का दर्शन कैसे कर क़्कती है! अनंत प्रेम, अनंत सौंदर्य 
और अरार आनंद को प्रकट करने के लिए मानव-सापा में शब्द नहीं हैं। 


द्रियतम को देलने और आत्मसात्‌ करने क्षा वो असीम उल्लास है, उस 
के सुपाशता के परत का जो अ्परिमित आश्चर्य हे, वह सोमित और 
पदरधानक मत्विष्कों से निकली हुई मापा से परे हे । यही रहस्ववादियों 


+तुहना कीजिए नादिरतों दुस्‍्चर्तान! और 'दश्जले व्यय छुछवा' ! 


श ः 
६० दर्शनशाम्न का इतिहास 


की चिरक्रालिक कठिनाई है, यहो कारण है कि हमे कोर जैसे कवियों की 
बराणें अटठाणी और अदमभत प्रतीत होती है| इसी कारण उपनिषदों की 
भाष्रा सीधी और सरल होते हुए भी करीं-क 7 हो जाती है | 
“उस सें स्पंदन नहीं है / झनेत्नत्‌ू ) लेकिस वह मन से भी अधिफ 
वेगमान्‌ हैं। देववा उस तक नहीं पहुँन सके, पर बड़ ठेबताओं तक 
पहले से डी पहुँचा दुश्ना है | बढ सत्र दोड़ते ह प्रों को अतिकमण कर जाता 
हैं, यद्यपि स्त्रये एक ही जगह स्थिर रहता है। उस के भीतर रह कर ही 
वायु जल को धारण करता है !? यमाचार्य कहते हैं :- 
आमीनो दूरं ब्रजति शयानों थाति सबंत 
करते मदासदं देचे मदन्तबों जातुप्रत्ति । / २। २१ ) 
धऔैठा हुआ बद दर चला जाता है, सोता हग्ना बह संत्र परदच 
जाता है| उस हप और अहम ( शोक ) सदित विरुद्ध धर्गवाले देखता 
को मेरे सिवाय कौन ज्ञान सकता है ?” 
इस ब्रह्म को जानने में मन ओर इंडियां शममथ हें। बृटटारएयक 
में लिखा है :--- 
तस्माद्‌ ब्राह्मणः प विद्यवराल्तेन तिफ्रामिव । 
(३।॥५४५।१५) 
अर्धात्‌ इस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडित्य को छोड़ कर बालक- 
पन का खाश्रय ले !! बालक के समान सरल बने विना ब्रह्म-प्रामि नहीं 
हो सकती | मुए्दकोपनियद का उपदेश हेः-- 
प्रगबों धनुः शरों हथात्मा ब्रह्म तत्लदंयमुच्यते ! 
छ्प्रमत्तेन बेडव्यं शरवत्तत्मयों भवेत्‌ ॥ ( २। २। ४ ) 
“ध्रणव को घनुप समझना चादिए ओर शआात्मा को बाण; ब्रढ्ा ही 
लद्दय है। प्रमाद-द्वीन होकर इस प्रकार वेधना चादिए कि आत्मा ब्रह्म में, 
लद्॒य में तीर की तरह, तन्मय होकर मिल जाय [!? 


हु 


उपनिपद ६१ 
मु ! 


हम पहले कद चुके हैं कि उपनिषद अनेक लेखकों की कृतियां है 
उपभियदों में भारतीय और उन में अनेक विचारधाराएँ पाई जाती 
दर्शनों का मल हैं। हम ने अब तक उपनिषदों के बिचारों का 
वर्णन कुछ इस प्रकार किया है मानों उन में श्रांतरिक भेद नहीं हैं। लेकिन 
उपनिपदों के आधार पर अनेक आचायों और दाशमिकर संग्रदायों ने 
अपने मत को पुष्टि की है, यद्ी इस बात का प्रमाण है कि उपनिपदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते £ | 


न्याय और वैशेषिक दर्शनों का मुल उपनिपदों में प्रायः नहीं दे, इसी 

न्याय और वैशेषिक लिए बेदांतियों को तार्किकों से विज्षेष चिंढ़ 

है| नैयायिकों ने उपनिषदों से सिफ़ एक बात 

ली है. बद यद् कि आत्मा निद्रावस्था में पुरीतत्‌ नाड़ी में शबन करता 

है। मोक्ष और आत्माओं के वहुत्थध तथा व्यापकता की धास्णाएँ मी 

उपनियों की चोज़ मानी जा सकती दे। परमाणुनाद और नेयाविकों 
का ईश्वर उपनिपदों में पाना कठिन है । 

अठोपनियदों में पुरुष को अव्यक्त से और अव्यक्त को मदततल्व से 

परे था सुदम बतलाया गया है । इस प्रकार 

सांख्य के प्रद्चति, बुद्धि और पुरुष का वर्गन 


| 


गा मिल जाता ई केतु सांख्य का सुख्य बताअवेनर उपसियद 

पद सम जाता हू ।१ क्कितिु खसाख्प का सुर खोत इवतारवतर उपानादद 
् 

हैं| टस उप्नियद में कील का नाम आता है [* भेडांती लोग चढां 
५ इस उपनिषद मे कपिल का नाम आता है ।* किंतु घेटांती लोग बंद 
स्या ऋा अर्थ रे बरण विज [विशेप कर्फे उसे दहिरशवगर्भ < का विजपण इतलाते ' 
कापन का अ्रय बणुदिशप करके उसे दिरबगभ का विशेषण इतल 
| । श्वतास्वेदर मे न मेक 





#दामका लाइि-शुस्ल-हृषप्णाम बद्ो: प्रजा; खुक़्मानां सहाय: 
हक ३ 


पु पर 
अजो पिको उपमाणे८नशेते लहाचेना मखमोगामसोडस्य 
आजा ह्का पूपनाणटनुशत जहात्नोां उकमागासमाउसयः र 


(४]४) 


-्जजत-जतमतततहततहत0त0त0ह0ह0त0त..... 


६२ दशनशाज्र का इतिहास 


अर्थात्‌ , “एक वहुत सी सदृश प्रजाओं को उत्पन्न करनेबवाली लाल, 
सफ़ेद और काले वर्ण की अ्रजा ( बकरी या कभी उत्पन्न न द्ोनेवाली 
प्रकृति ) है | एक अज (वकरा या वद्ध जीब) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा अज (मुक्त पुरुष या वकरा) उस भोग की हुई को छोड़ देता 
है |” यहां सांख्यों के अनुसार तीन गुणों वाली प्रकृति का वर्णन है । 
किंतु श्वेताशबेतर का सांख्य, जैसा कि हम ऊपर कह चुके हैं निरी- 
श्वर सांख्य नहीं है | वहाँ प्रकृति ईश्वर की माया या शक्ति ही रहती हे। 
प्रश्नोपनिषद्‌ में पुरुष को सोलह कलाओ्रंवाला कहा गया है जिन से छूट 
कर पुरुष मुक्त हो जाता है |! इन कलाओों का वर्णन लिंग-शरीर से 
कुछ समता रखता है। 
य्रोग का मूल योग की महिमा अनेक उपनिषदों में गाई गई है। 
कठ में लिखा है--- 
यदा पंचाव्तिष्ठन्ते ज्ञानानि मनसा सह | 
चुद्धिश्च न विचेष्टते तामाहुः परमां गतिम्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिराभिन्द्रिय-धारणाम । 
(२।६। १०-११ ) 
अर्थात्‌, जिस अवस्था में पॉँचों ज्ञानद्रियां ओर मन अपने बिपयों 
से उपरत हो जाते हैं और बुद्धि भी चेष्रा करना छोड़ देती है, उसे परम 
गति कहते हैं| इंद्रियों की उस स्थिर धारणा का ही नाम योग है| 
श्वेताश्वेतर ( २ | ८--१५ ) में योग-ग्रक्रिया का विस्तृत वर्णन है। 
योग के भोतिक पहलुओं. पर कौषीतकी और मैत्री उपनिपद्‌ में प्रकाश 
डाला गया है। 
चस्तुतः मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्गम ब्राह्मण- 
मीमांसा.. युग का साहित्य है। जआाहाण-काल और संत्र- 
काल, जो कि उपनिपदों के 2ीक वाद आता है, का वर्णन हम कर चुके 


" झ्र० ६। < 


उपनिषद्‌ धरे 


हैं । इशोपनिपद्‌ में शान और कर्म दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
की गई है| ' 
श्वताश्वेतर में ईश्वर की पदवी रुद्र या शिव को मिल जाती 
शेंचमत भर उपनिषद्‌ है| 
एको हि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थु:, य इमान 
लोकान्‌ ईशत इशनीमिः ] ३] २ 


अर्थात्‌ एक अद्वितीय शिव जगत का अपनी शक्ति से शासन 


क्ते !! 
ज्ञात्वा शिवं सर्वमूतेपु गृढ़म्‌ मुच्यते सवंपाशः | ४। १६ 

अर्थात्‌ शिव जी सब भूतों में व्यात्॒ है, उन्हें जान कर सब वंधनों 
से छूट जाता है। 

तीन उपनिपद्‌ अर्थात्‌ कठ, मुडक ओर श्वेताश्वतर भगवद्गीता 

गीता कासल मे, आधार हैं | कठ के कुछ ्जोर्तो गीता में 

«* पयोंके तवोंपाए जाते हूँ, था थोड़े परिवर्तित 

रुप में | “न जायते प्रियते वा विपश्चित” हन्ता चेन्मन्यते हन्त हृतश्चेन्म- 
न्यते हतम्‌, उभी तो नो विजानीतो!, आराश्चबॉडस्य वक्ता कुशलो5स्प 
श्रोता! दत्यादि इलोंक उदाहरण में उद्धत किए. जा सकते हं। निष्काम 
फर्म अथवा कर्मंबोग का मूल शोपनिपद्‌ में मिलता है। “कर्म करते हुए 
हा ली बप तक जीने की रच्छा करे (कुयन्नेवेद कर्मारिण जिज्ञाविपच्चत 
समाः ) | विश्वरूप-बणन मंडक में वततमान दे। कठ में प्रसिद्ध अश्वत 
का वशन है जिम की जड़ ऊपर और शाखाएं नीचे है। श्वेताश्वतर क॑ 
भोति गाता में भी चांख्य की प्रशंसा की गई है 


बेदात-द्ों पर भाष्य करनेवाले क्षीरामानुजाचार्य, श्रीशंकराचार्य रे 
मुख्य प्रतिपक्षी हैँं। वह मानना ही पड़ेगा * 
शरमानुञ की अपेक्षा शंकर चेदत की पुएि 


जु 
बे थे है वात कक गै 
रूप में होती है| रामानुज् के मत मेज 
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४८६ दर्शानशासत्र का इतिहास 


असंख्य हैं और उन का परिमाण अणु है | प्रकृति को भी अपनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है। ईश्वर सगुण है, जीव और प्रकृति उस के विशेषण (विभूतिया) 
हैँ। कोई पदाथ निगुण नहीं हो सकता | उपनिपदों की शिक्षा स्यष्ट रूप 
जगत्‌ की एकता का प्रतियादन करती ह--नेह नानास्ति किचन, कही 
नानात्व नहीं ६। पिर सी रामानुज के मत की प्रोपक श्रुतियों का अनाव 
नहीं हें | नीचे हम कुछ उद्धरण देते है । 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान बृक्ष' परिपत्वजाते 
तयोरन्यः पिप्पल स्वाइत्ति अनश्नज्ञन्या अभिचाकशीति । 
( मु०१३।१।१।) 
अथः--दो पक्षी एक ही बल पर बेठ दे, उन मे से एक फज्ञो का 
स्वाद लेता हैं, दूसरा केवज़ दखता रदता है| यदा “ईश्वर आर जीव 
का सेद-कथन है | यह श्रति मध्वाचाय के दइत का सी पोपक है | 
भोक्ता मोग्य ग्रितार च मत्वा सब ग्रोक्त त्रिवि बअसमेतत्‌ | 
(एब० १। १२ ) 
अर्थात्‌ू--भोक्ता ( जीव *, मोग्य (अकृति ) ओर प्रेरक ( -झबर ) 
भेद से ब्रह्म तीन प्रकार का कहा गया है | 
बदा पश्यः पश्यते रक्मबशुम्‌ कर्तारमीश पुरुष ब्रत्मयोनिम्‌ 
तदा विद्वान्‌ पुए्यपापे विधूय भिरज्ञनः परम साग्यमुगति | 
(मु०३|१।३) 
अर्थात्‌ू--“विश्व के कर्ता एक्म-बरण ब्रह्म का दर्शन करके विद्वाय्‌ पाप 
पुरुष से छूट कर निबिकार ब्रह्म के परम दृश्य को प्रात होता हे ।! मुक्त 
पुरुष ब्रह्म से भिन्न रहता ४, सिर्फ ब्रह्म के समान हो जाता है, यह 
सिद्धांत रामानुज का दे। यह मत्र शंकराचार्य के विरुद्ध पढ़ता है, क्योंकि 
उन के अनुसार मुक्त पुरुष श्रह्म मे लब या ब्रह्म दी हो जाता दे । 
वदांत विज्ञान सुनिश्चितार्था: संग्यास योगाद्यवयः शुद्धमत्वा 


त ब्रह्मलोकेपु प्रातकाले पराम्ता: पररिमुच्यान्त सब । 
(मु०३।२१६) 


उपनिषद ६५, 


श्र्थातू--'दिदांत के ज्ञाता शुरू-दृदय बती मरने के वाद अहाल॑ 
पति द्ाकर अलब-काल म मुक्त हो जाते है। यहां ऋ्रमम॒ुक्ति का बन 
ह््‌ पाकर अद्वत के चरुद्धू | शकर के अनुसार ज्ञाना सर कर दुरते 


मुक्त दा जाता ६॥ 


॥4 


शमानुजञ-दशन थी अद्वतवादा हाने का दावा करता हं | रामानुज 
का दशुन "वाशशद्वतः कहत्तमता ७। उस के विषय मे इम दुंसर भाग 


मं पढ़म | 
हु 


अपने एक ऋश म॑ शाकर ददत उर्पनिषदों का प्रतिपाद्य विपय ही 
मालूम पड़ता ६। परंतु शंक्रर का मायाबाद 
उपानयदा म च्पष्ट प्रांतपांदत नही है। जिस 
का जानने से विना सुना हुआ सुना द्वा जाता ६, बिना जाना हुआ जान 
लिया जाता ८, जद ऊंसू चांद खञंन करता शआ्रार पहण 
'पुर्ष हा यह सव & 


शंकर पेदांतत 


कर लता ६, 


न्रत्म ही दो जाता ६! ( बरह्यवद तर व भर्वात ), स्वाद पचासों श्रातिया 
: पे मे उ्धु की का सकती हैं। इस अध्याय मे पाव्कों का 


मल झुक ह्‌ | 
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परतु इस का बंद अप नहीं है कि उन अतियां के अधथे मंजादत 
बा साफ प्रतपादन करनी हू, सधाचाताना का जाय | वास्तव मे उपानपदा 


का शक्ता मे बहुत सादा एकता की आशा करना कॉदनाई में टाल दता 


टू 
फ््बजख्र्पना दिन ९३2०7 3० >+-> 3+ ५. ड 
*। देखना दिचार्ा के मत मे 


मे सो भतिशत समता ओर सामंजस्थ पाया 


न्न्नी 


रत 
जाना ऊडिन हू | “उप्निपद 


हि 

नपदा से एक हा सद्ात का प्रॉत्तरादइन ८ ब्स 
श्टधर्मा ने पिजिय टीकाफार हु हु त5 उनसे >> अत साथ छथों का 2 
छ्ज विनिद्ध दाकाडारा का सनत्रा दा आापनाता4 सछूथा का अझनद करन 
झ्े लेजर श >> ल्‍्> -ट 


$ धारा।य दाशानकां का 


हर यपाई गा | हम चाटने £ स्् क--ज. >+--..... >> >-;-ीरजन 
४ अहि4 58 5 दइंम चाएद ह कि हसार पराद्क “के रफागता) 
री पी ध 
ऋण परत कटा मे: >> अमर सम प्रदार थ 
४ पल तत्त दा सदा का दिए हुं निके ल।] रस प्रकार थ 
५ ० ह........:.35 छा उचिद इलाज़ 
प्पाधल खछाचाया हा निदला का उाचद सम्मान हर शकाग | 


ऋ् 


ध्द .  दर्शनशात्न का इतिहास 


गई है | जैसे ही एक ब्राह्मण ने पश्ु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
सारा फल नष्ट हो गया और पश्ु ने जो कि वास्तव में घर्मराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके अहिंसा का उपदेश किया | ,अहिंसा ही संपूर्ण धर्म 
है (अहिंसा सकलो धर्मः)। ज्ञान से ही मुक्ति होती- है, इस के [पक्तपाती 
उपनिषदों के शिक्षक भी मौज़ द थे। ज्ञान और कर्म 'के अतिरिक्त लोगों 
की भक्ति-मार्ग में रुचि बढ़ रही थी । महाभारत के नारायणीय उपाख्यान 
में हम भक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम वार दशन करते हैँ । उस के 
पश्चात्‌ भक्ति को शिक्षा सब से पहले भगवद्गीता में मिलती है । शाडिल्य 
ओर नारद के भक्ति-सूत्र वाद की चीज़ें हैं ।*योगिक क्रियाश्रों का महत्व 
भी वढ़ रहा था | इस प्रकार दम देखते हैँ कि इस समय के विभिन्न 
विचारक जीवन का लक्ष्य ग्रात्त करने के लिए कर्ममार्ग, ज्ञानमार्ग, 
भक्तिमार्ग और योगमार्ग का उपदेश कर रहे थे । 

[स्तिक बिचारों के सिद्धांतों मं इस प्रकार विभिन्नता ओर मतभेद 
देख कर लोगो में नास्तिकता और अविश्वास की 
भावनाएं भी जन्म लगीं | यदि सत्य एक हें 
तो उस को पालने का दम करनेवालों मे इतना वेपम्य इतनी अराजकता 
क्यों ? श्रुति के अनुयायियों में आपस में फूट क्यों ? विश्वतत्व का स्वरूप 
क्या है औरहमारा धर्म क्या हे?! इस विपयम संसार के विचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो सकता । बृहस्पति नामक विद्वान ने अपने नास्तिक 
विचारों का प्रचार करने के लिए एक ग्रंथ सूत्रों में लिखा जो कि अव 
कहीं उपलब्ध नहीं है। बृस्पति के शिप्य चार्वाक ने वेदों और वेदिक- 
स्मात धर्म के समर्थकों का कड़ी भाषा में तकंपूर्ण संडन किया । 

मास्तिक दशनों में चार्वाक- दर्शन प्रधान है | चार्वाक दर्शन एक 


२--नास्तिक विचारक 





पाशिनि ने भक्ति! शब्द की सिद्धि-के लिए एक अलग सूत्र की 
रचना की है, झर्थात्‌ ४ | ३ । ६५ वां सत्र । 


बिच्छेदं ओर समनन्‍्वय--भगवद्गीता है 


.,.«. प्रकार का जड़वाद है। भारतीय जड़वाद का कोई 
चर्वाक-दशन ख़ला-वद्ध साहित्य प्राप्त नहीं होता, केबल 
यत्रतत्र बिखरे हुये कुछ अंश पुराणादि में पाये जाते हैं। बृहस्पति 
चायकि-दशन का प्रवत्त कु कहा जाता है ओर बृहस्वति-पछून्त इसका मूल 
अंध माना जाता ह। वृहत्यति-यूत्र के कुछ अंश सवंदशन संग्रह में 
उद्धत किये गये हूँ | चार्चाोक दशन को लोकायत-दरशन भी कहते हूँ 
क्योंकि यह एक सामान्य लोकमान्य मत का प्रतिपादन करता है | 
सामान्व जद प्रायः जो देतते हू उ््त को सत्य मानते हैं अतः उन की 
दृश्दि में भमीतिक जगत हो चरम सत्य ओर ऐहटिक मुख्ध ही परम श्रय है। 
चार्वाकन-दशन में भी केवल प्रत्यक्ष को हो एकमात्र विश्वतनीय प्रमास्य 
माना गया है। तथा मोतिक जगत को हो चरम-सच आर लौकिक सुख 
का हा परम श्रेय माना गया है । 
चार्वाक के मतानुसार प्रत्यक्ष हो एकमात्र विश्वसनीय प्रमाण है | 


झन्य प्रमाण संदिग्ध है अतः उन के प्रमेव भी असत्य हैं। जिस का दस 
साक्षात्‌ इंद्रियों द्वारा अनुभव करने हूँ बी निश्चित सत्य दे। अनुमान 


संदिस्ध हे क्योंकि अनुमाम में हम प्रत्वक्ष द्वारा ज्ञात विधवय के आधार 


ऊत_. 


पर एक अशात विपय के संबंध में निणय करते हैं। यह निशय सदा 
च्यांद् के आधार पर दाता हू | ब्यांत साध्य ओर हठु का नत्व तया 


हा 
मोम जा डिजसचक पक 


सावमोम स्वध हू | पचत पर ध्रूम ६, अतः परत बाद्धमानव' 


(4 

छ्‌ 
अनमान आर पकड़ ० च्या्‌ 4 अल्प धर भर 4 क्ित इस 
अनुमान धूम और वाह के ब्याप्रंबरध पर नर है । किंठ इस 
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का साधक हो सकता है ! ओर न श्रुति द्वारा व्याप्ति-शान संभव है 
क्योंकि श्रुति कोई स्वतंत्र प्रभाव नही है। श्रुति प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
द्वारा प्राप्त ज्ञान की ही शब्द-परंपरा है| अतः प्रत्यक्ष, अनुमान और 
श्रुति तीनों प्रमाणो द्वारा व्यात्ति असाध्य होने के कारण अनुमान प्रमाण 
अमान्य है। श्रति भी कोई स्वतंत्र प्रमाण नहीं है। वह भी प्रत्यक्ष 
( तथा अनुमान ) पर आश्रित है। अतः केवल प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
साननीय प्रमाण है। 

जब प्रत्यक्ष ही एक मात्र मान्य प्रमाण है तो प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञेय 
विषय ही एक मात्र सत्य है | प्रत्यक्ष द्वारा केबल भौतिक जगत्‌ की उप- 
लब्धि होती है, अतः चार्वाक मतानुसार केवल भौतिक जगत्‌ ही सत्य है। 
इस के अतिरिक्त जिन अभौतिक सत्यो की कल्पना अन्य दशनों में की 
गई है वे कल्पना मात्र हैं। आत्मा, ईश्वर और सवा का कहीं अस्तित्व 
नहीं है | भोतिक जगत्‌ , जो एक मात्र सत्य है, पृथ्वी, जल, वायु ओर 
अ्रम्रि, चार भूतो द्वारा निर्मित है। चार्वाक “मत में चार ही भूतो को 
माना गया है। * पचम भूत आकाश प्रत्यक्ष द्वारा ज्षेय नहीं है अत 
वह मान्य नहीं है | इन चार भूतों के योगसे ही विश्व के समस्त पदार्थों 
की उत्पत्ति है। आत्मा भी कोई पृथक सत्ता नही है। मदशक्ति की भात् 
चार भूतों के योग से चेंतन्य भी उत्पन्न हो जाता है*। मरने के बाद जीव 
नाम की कोई वस्तु शेप नहीं रह जाती | चतुभू तो का विलय हो जाता है 
ओर उन के योग से उत्पन्न चेतन्य नष्य हो जाता है। अतः परलोक-- 
स्वग और नरक--४वियों की सृष्टि है पुजारियों ने अपनी जीविका वे 
लिये इन का निर्माण किया | टन की कोई वास्तविक सत्ता नहीं है। ईश्वर 
3 अद्रचत्वारि-भूताने भूमिवायनलानिलाः 

सबदशन संप्रह 





चतुभ्य:खलु भूतेभ्यश्चेतन्यमुपजायते । 
केन्वादिभ्यों समेतंभ्यो द्वब्येभ्योमदशक्तिवत्‌ ॥ 
3-न स्वगो नाउपवगों वा नेबात्मा पारनोकिक 
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मी प्रत्यक्ष द्वारा शेय नहीं है अतः बह भी असत्य हे। जगत्‌ की सृष्टि 
चार भूतों से स्वतः ही होती है | उस को व्यवस्या भी भूतों के स्वभाव से 
होती है। राजा संसार का निरयंभण करता है। अतः न जगत्‌-लप्या के 
आप में, न जगन्नियंदा के ठप में ईश्वर को अपेक्षा हे। लोक में प्रसिद्ध 
राजा ही परमेश्वर है ।१ 

जिस दर्शन में प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है तथा भौतिक जगत्‌ 
एक मात्र सत्य है, उत में जीवन के किसी उच्च आदश की आशा नह 
की जा सकती | जब भौतिक जगत्‌ दी चरम रत्व है, तो ऐहिक सुख ही 
चरम श्रय है । आत्मा, ईश्यर ओर परलोक के न मानने पर घर्म-अधर्म 
का भेद च्यूर्थ है। सुख की कामना स्वाभाविक है ओर सुख के लिये 
मनुष्य जो भी करें वह उचित है| चार्वाक येः अनुसार सुख ही परम 
पुरुषायें है ।* इस लघु और नश्वर जीवन में उस ही सार है । अतः जब 
तक जिये मुस-पूबक जिये, चादे ऋण करके भी घतपान करे | एक वार 
भस्म होने पर इस अमूल्य देह का घुनरागन नहीं दोता। * अन्य बंदिक 
तथा नेतिक कर्म निरथंक हैं। वेद ओर वेदिक कर्मो की बृहस्पति 











है! 
५७ +-फक_ 4सनस्य 


सब्मानूतस्प दहस्य पुमरागसर्ना कुतः गे 


ब्द्न्र याःच्य दरस्प क्र 


ने चढ़े कहोर शब्दों में निंदा की ६ । वेदों के निर्माताओं को 
भरड, धूत्त और निशाचर कद्दा गया ह। ४ वेद तथा वैदिक कर्म 
सत् नहीं, बुद्धि पीदप-रदित पुरोहितों की जीविका के साधन है| ५ यदि 
यश ने बलिदान करने से पद्ुु स्वर्ग को जाता द तो बजमान को अपने 
* जोक सिद्धो राजा परमेख्यरः 

* सुखमेव पुण्य 

+ यावक्चोद्रत्‌ सुप जीवेस कारण रचा सत॑ पिदय । 


'पृत्त ननिशादराः । 
बम्न शात्र स्वपोषदाहलिद ४ भग्मसु ठनम | 
धाद्द पर दनादा जौधिद: भतचइरपादः 
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पिता को ही बलि चढ़ाना चाहिये, जिस से वह सीधा स्वग को चला 
जाय । यदि मरे हुये पितरों को पिणड पहुँच सकता है तो परदेश यात्रा 
करने वालों के साथ पायेय दाँधना व्यथ है |अ्रतः समस्त वैदिक तथा 
नैतिक कम निश्ययोजन हैं । केबल सुख को जीवन का सार मानकर 
उसी के उपभोग में जीवन की साथकता माननी चाहिये । 
बृहस्पति ओर चार्वाक के अतिरिक्त और भी जड़बादी तथा नास्तिक 
विचारक वर्तमान थे | * पुराण कश्यप के मत में 
प्राप-पुरय का भेद कल्पित है | कठ, कपट , चोरी, 
व्यभिचार किसी में दोप नहीं है। यदि कोई तलवार हाथ में लेकर संसार 
के सारे प्राणियों को काट डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा | इसी 
प्रकार शम, दम, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है। पाप 
ओर पुण्य दोनों की धारणा भ्रम है । 
शायद वह दाशनिक वालों के कपड़े पहनता था ; उस के अनुयायी 
भी थे | उस का दचिद्धांत था कि अच्छे-बुरे कर्मों 
का कोई फल नहीं होता | मरने पर मनुष्य का 
शरीर चार तत्वों ( पृथ्वी, जल, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने वाला कौन शेप रहता है ! जीव की अमरता मू्खों का सिद्धांत है । 
इस दाशनिक का मत 'शाश्वतवाद! कहलाता है। एथ्बी, जल, वायु, 
तेज, सुख, दुःख ओर आत्मा इन सात का खष्टा 
पकऊुच काच्डायनत कोई नहीं है।यह सव शाश्वत ( नित्य ) पदार्थ 
हैं | इस लिए न कोई हंता ( मारने वाला) है न कोई मारा जाने वाला। 
जीव-हृत्या में कोई दोप नहीं है । 
यह बड़ा तार्किक ओर संदेहवादी था यदि तुम मुझ से पूछो कि 


पुराणकश्यप 


अजितकेशकंबली 





कप बक पु 8 म वेल्वेल्क ्ै न्त 
१ इन विचारकों के मत के लिए देखिए 'वेल्वेल्कर ओर रानाउ” 
पृ० ४४१-४म 


विच्छेद और समनन्‍्वय--भगवद्गीता १०३ 


े . परलोक है, तो अगर मेंच सोचता सोचता कि 

संजय बेलहपुत्त “है?, में 'ह! कह कर उत्तर देता | लेकिन,में ऐसा 
नहीं कहता में नहीं! भी नहीं कद्ता । क्‍योंकि इस प्रकार का विश्वास 
मुझे नहीं है । न में इनकार करता हूँ । यह ऐसा है? इस प्रकार का वाक्य 
आप मुझ से नहीं सुमेंगे | 

प्राणियों की अवनति का कोई कारए नहीं है; बिना हेतु के जीवों का 
अधः पतन द्ोता है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहीं है; विना हेतु के जीव-वर्ग उन्नति 
करते हैं। चौरासी लाख योनियों के वाद जीवों का दुःख स्वयं दूर हो 
जावगा | निवति, स्वभाव या यच्च्छा से सव कुछ होता है। मानव- 
प्रबल और मानव-पुरुषाओ विल्कुल व्यय हैँ | यज्ञ, दान, तय यद सब 
निप्फन्न हैं । 

उपर्य क्त दाशनिकों के अनुयाबी उस समय अनेक शिक्षक ये |* वे 
फ्तव्याकतध्य के भेद को मिदाना चाहते थे और इस प्रकार सामाजिक 
जीवन की जड़ ही काट देने को देवार थे। टाक्टर वेल्वेल्कर ने इन विचारों 
ठुलना औस (यूनान) के सोफ़िस्ट लोगों से की है।” उन की 


जनता ० डा ४ जनता इक 2०००-०७ बनाने ० ५ 
ले जनता के लिए थी। दशनशातत्र को जनता की बस्तु दनाने में 


मस्खली गोसाल 


5 


हे । 
+.. 
ठा 


4 


उन का के यहा स्तिक दाश निकों के खपने विचार मत्रो 
उन का काफ़ी हाथ रहा । आस्तिक दाशनिकों को अपने विचार सब्रीध 
और ब्यावर्डा <्‌ पे कक - 
शत ७.० स्च्के ५ आदच: अ्यकता लगी 
और च्यावह्ारिक बनाने की "आवश्यकता प्रतीत दोने लगी। हिंदू-धर्क 
र ल्दि विचायों नल के ज्षिए बन. >न्‍कन्‍ की जनम का समय ््टनपटक भगदद: 
खार 5४ लितारा के लए यह सकद का समय था। उस समय विददुन 
गीता के सेवक ने विभिन्न आत्तिक र बचारघारातओं ओर 
४ पफीतक से बाननर आत्तक विचारधाराशा का समन्वचव ओर 
4.80 


? -4] 


के विचारों की तीतर भाषा में निंदा करके वैदिक धर्म के ियों धियों ये 
साहलक द्ियार की तीत्र दा भसनजनिदाकरक बीदक घन के विराधियां था 
ध््ट््सत आडर +० पलपा भज सम्मिलित यद दर सार 
3५८९५ ४७६ सपातियों ध्द साम्म(तत खुद्ध प्री घो 45 कर दी रु 
धओ 


अलन-क 


पेच झान गीता मदासास्त के नीष्म-पर्व का एक भाग है। युद्ध आरंभ 

नि नल उ> प्ले दोने जन ध्षभु 

महाभारत और गीता  + डेथे परले दोनों ओर को सेनाओं को 
देख कर अर्जुन के इंदव में मोह उत्पन्न बुआ-- 
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मैं. अपने गुरुजनों को कैसे माँ ! उसी समय भगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया | हम ऊपर कह चुके हैं कि महाभारत की कम से क्रम 
तीन आइत्तियां हुई हैं | सव से पहली आश्वति का नाम, जिस में शायद 
कुरु-पांडवों के युद्ध का बरणुन मात्र था, 'जय? था | महाभारत के आदि- 
पव॑ में लिखा है कि महाभारत में ८८०० एलोक ऐसे हैँ जिन का अर्थ व्यास 
ओर शुक को छोड कर कोई नहीं जानता । इस से कुछ विद्वानों ने अनु- 
मान किया है कि मूल महाभारत में इतने ही श्लोक थे | दूसरी आश्त्ति 
भारत” कहलाई जिस में २४,००० श्लोक थे। श्री वेल्वेल्कर इस संस्करण 
को प्राग्वीद्धिक ( बुद्ध से पहले का ) मानते हैं | योरप के विद्वान्‌ उसे 
बुद्ध से बाद की रचना समभते हैं | इस के बाद महाभारत के तीसरे और 
चौथे संस्करण ही नहीं हुए, वह्कि समय-समय पर प्रक्षिप्त श्लोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई | इस समय हरिवंशपुराण सहित महाभारत में 
लगभग एक लाख सात हज़ार श्लोक हैं | अंतिम आवृत्ति ऐसा के बाद 
की शताब्दियों में हुई, ऐसा माना जाता है। कुछ विद्वानों का अनुमान 
है कि भगवद्गीता मूल महाभारत से भी प्राचीन है जो कि जनता का 
स्रिये ग्रंथ होने के कारण वाद को महाभारत में जोड़ दी गई | यदि ऐसा 
न हो तो भी मगवद्गीता को जय-पंथ से अर्वाचीन नहीं माना जा सकता। 
गीता का एक श्लोक--पत्र॑ पुष्प॑ फलं तोयम! आदि ( £। २६ )-- 
बोधायनगद्ययूत्रों में पाया जाता है, जिन का समय ४०० ई०्पू० के लग- 
गभ है। इस प्रकार डाक्टर बेल्वेल्कर ओर प्रो० सुरेद्रनाध दास-गप्त का 
यह मत कि गीता बोद्ध-धर्म से पदले बनी, असंगत नहीं मालूम होता । 
महाभारत में स्थल-स्थल पर भगवद्गीता-विधयक संकेत मिलते 

हैं, जिस से वह महाभारत का अवियोज्य अंग मालूम होती है; अन्य 
कई गीताएं भी पाई जाती हैं जो स्पष्ट ही कृष्णगीता का अनुकरण हैं 
और वाद को मिला दी गईं हैं। गीता जैसे मूल्यवान्‌ ग्रंथ के अति- 
रिक्ति महाभारत सामाजिक, नैतिक, राजमैतिक, धार्मिक तथा दर्शनिक 


विच्छेद और समनन्‍्वय--भगवदगीता रे०प, 


विचारों से भरी पड़ी है । वर्तमान महाभारत में युद्ध की मूल कथा के 
अतिस्कि सैकड़ों आख्यान और उपाख्यान हैं। संस्कृत के काव्यों और 
नास्कों की अधिकांश कथाएं महाभारत से ली गई हैं। शिशुपालवध 
नंपध, खुबंश, किराताजु नीय, अभिज्ञान-शाकंतल, वेशीसंहार आदि के; 
स्वायता अपनी कृतियों के लिए. महामारतकार के ऋणी हैँ । शिक्षक 
ओर उपदेशक युक्तियों का काम छोटी-छोटी कथाओं और कहानियों से 
लेते हैं.] वहुत सी कहानियों के पात्र पशु-पक्षी जगत्‌ से लिए गए: है । 
याज्ाओं के भौगोलिक वणन सी महाभारत की एक विशेषताई । वलराम 

ने अपनी शुद्धि के लिए तीर्थवात्रा की थी ओर पांडवों ने दिग्विजय 
के लिए पृथ्वी का पर्यटन किया था | विराट पव में गों-पालन की शिक्षा 
पाइ जाती है । अनुशासन पव मे भीष्म ने धमशाल की ओर दाशनिक 
शिक्षा दो ३ | मद्यभारत में सांख्य, योग, वेदांत आदि सव के विचार पाए 
जते है| शांतिपव को तो दार्शनिक विचारों का विश्वकोप दी समझना 
चाहिए | इस पव में राज-घम, आपद-घर्म ओर मोक्ष-धम का भा वणुन 
१ । आतसार, कपिल, जनक, गोंतम, मेंब्री आदि के नाम महाभारत में 
निलते है | बंशा्लियां, तीथों का माहात्म्य, आदि महाभारत की दूसरी 

चशपताएं, हूँ | महाभारत के लंबे युद्ध-चणुनो को पढ़ कर अनुमान होता 
है कि महानास्तकार शब्जों और,अजछो की विद्या का पारंगत पंडित था। 
भेदाभासत कफरुतना परिचय देने के वाद हम अपने प्रद्ृत विषय भगवद- 
गीता पर आते है | 


इस कह छुके है कि भारतीय दश्नों का दृष्टिकोण व्यायद्यारिक हँ 
पगवदगीता को पढ़ने घर भारतीय मत्तिप्क की 
यह विशेषता या झोर मी सरूप्ट हां जाता ६ | पिस ने 


अगददुगीदा को एक बार नी पढ़ा है, बह भारतीयों पर व्यवद्ारशासर 


सौता का सद्टस्व 


श्र दर्ज. हे 
ने रखने का धआानयांग कमी नहीँ लगा सकाता। जेपी 
..त 


>> करब्याकतस्य 
समस्या अजुन के सामने उपस्थित गए थी देसी कतब्याकतध्य 
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की कठिनाईयां बहुत से देशों में धर्मप्राण मनुष्यों के हृदय में उठी होगी; 
लेकिन उन कठिनाइयों की जैसी सजीव अभिव्यक्ति भगवदगीता में हुई 
हे ओर उन के समाधान का जैसा गंभीर प्रयत्न यहां-किया गया है, वैसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे ग्रंथ में .मिलना दुलभ है | यही कारण 
गीता के लोकप्रिय होने का है । आज़ भगवद्गीता का संसार की सब 
सभ्य भाषाश्रों में अनुवाद हो चुका है।हज़ारों नर-नारी उस का पाठ करते 
हैं ओर जीवन के आशा-निराशा भरेक्षणों में सुख और शांति लाभ करते 
हैं। भगवद्गीता के प्रसिद्ध होने का एक दूसरा कारण उस की समन्वय और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। भगवद्गीता अनेक प्रकार की विचारधाराश्रों के 
प्रति आदर-भाव प्रकट करती है, ओर उन में सत्यता के अंश को स्वीकार 
करती है। कम से कम व्यवहारु-त्षेत्र में भगवदगीता में संसार के विद्वानों 
के प्रायः सभी उल्लेखनीय विचारों का समावेश हो गया है। इस का अर्थ 
यह नहीं है कि भगवद्गीता के तात्विक विचार ( मेटाफ़िज़िकल ब्यूज़ ) 


नगरश्य या कम महत्व के हैं | 

गीता के विश्व-तत्व-संबंधी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ट छाप है। 
गीता का तत्वदर्शन या. रॉंख्य के विचारों काभी वाहुल्य है |गीता 
आऑटोलोजी ओर उपनिपदों में मुख्य भेद यही है कि जब 
कि उपनिपद्ों में ब्रह्म के निगु ण रूप को प्रधानता दी गई, है, गीता में 
सगुण ब्रह्म] को श्रेष्ठ ठहराया गया है। ब्रहा के निर्मुण स्वरूप को भी गीता 
मानती है | 'सारी विभक्त वस्तुश्रों में जो अ्भिव्यक्त होकर वरतंमान है, 
जिसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌ , जो सूच्म और दुर्शेय है, जो 
ज्योतियों की भी ज्योति ओर अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, ज्ञान और 
शेय है? उस ब्रह्म का वर्णन ओर गुण-गान करने से गीता नहीं सकुचाती। 
परंतु उस का अनुराग सग्ुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से ब्रहमसूत्र के 
शब्दों में, सारे जगत्‌ की उत्पति और स्थिति होती है और जिस में प्रलय- 

काल में समस्त संसार लय हो जाता है | 
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ब्रह्मांड के अशेष पदार्थ उसी से निःखत होते हैं। सगरुण ब्रह्म या 
भगवान्‌ की दो प्रकृतियां हं---एक परा ओर दूसरी अपरा | पृथ्वी, जल, 
वायु, तेल, आकाश, मन, चुद्धि और अहंकार यह आठ प्रकार की अपरा 
प्रकृति है। परा प्रकृति जीच-रूप अथवा चेतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का 
धारण करती हे | अपरा प्रकृति वास्तव में सांड्य की मूल प्रकृति और 
श्वेताश्वेतर की माया है। इसे अव्यक्न भी कहते हे । ब्रह्मा के दिन के 
प्रारंभ में सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट होते हैं और ब्रह्मा की रात्रि के आने पर 
उसी अव्यक्त-संज्ञक भें लय हो जाते हैं |१ - 

गीता में प्रकृति को महद्खह भी कहा गया है जो संपूर्ण विश्व की 
योनि का कारण है। भगवान्‌ स्वयं इसमें वीजारोपण करते हैं। यह 
अव्यक्त, महदूतरद्य या प्रकृति तीन शुणों घाली है । सत्‌, रत, तम मामक 
प्रकृति के गुण भोतिक, मानसिक और व्यावहारिक त्षेत्रों में सत्र ब्यात 
४ | सातल्िक, राज और तामस भेद से भोजन तीन प्रकार का होता है. 
श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यज्च, दान, तप आदि कर्म तीन प्रकार 
के होते है | प्रकृति के शुणय ही हमारे कमी के ज्िए उत्तरदायी ईई 


'*े 


प्रश्भात ही अहंकार 
झृति था वास्तविक करती है। अहकार के बश होकर दस अपने को कत 

8 पं 
भानने है | 

नस ऋ्जाक्ता हे 3४ तऊे अव्यक्त ञ्र्ो तन 

ब्च लअधण्यक्त सच भे * एक पदाय हू जो स्वयं अव्यक्त ओर सनातन 
रू जे... भूतम्वगों का नाश >> 
९ जा सब भूतन्चर्गों का नाथ हो जाने पर भी नप्ट नहीं होता--ह्से 
खझतर कलने | | ६-६ भृते द्रद5 3 ओर 
अन्षर कहते ह | मिब भृतों को क्षर कहते है और कृच्च्य को अक्षर 
ब्ड्ट्क्ल्त १०७: गेनों #०० पमिन्न हम को व कहा क््‌ 
उत्तम पु इन दोनों से भिन्न है जिसे परमात्मा कद्दा गया है,जो 
खअव्यय इज्चर सीसोे जोडों हे व्याप्त करे रे 
#ल्त इइपर तानां लोकां को बव्याप्त करके उन का भश्णन्योगरश 
दइसा ह[: 

४+-न्‍६33% 3 -ैकनतलन्नन-कनन-नि-नननन जन+-पनान++मित+++०-०-जफननऊ+नम अमन 
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भगवान्‌ ही संसार की सब बच्तुओं का एकमात्र अवलंबन हैं। उन 
में सब कुछ पिरोबा हुआ है ( मयि स्भिदं ग्रोतम्‌ ) उन्हीं से सव कुछ 
प्रवर्तित होता है ( मत्तःसब प्रवरव॑ते )। दसवें अध्याय में तथा सातवें 
ओर नवे अध्यायों के कुछ स्थलों में भगवान्‌ की विभूतियों का वर्णन दे। 
संसार के सत्‌ , असत्‌ सभी पदाथ भगवात्‌ ही हैं। प्रथ्बी में में गंध हूँ 
ओर सूर्य व चन्द्रमा में प्रकाश । मैं सब भूतों का जीवन हूँ, ओर तपस्यों 
का तप !! (७ । ६) "मैं ही क्रव॒ हूँ, में हो यज्ञ हूँ, में स्वधा हूँ, 
में औपधियां हूँ; मंत्र, आज्य, अग्नि और हृव्य पदा्थ में हो हूँ | संसार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निवासस्थान, सुदृदू, उत्पत्ति, प्रलय, आधार 
ओर अविनाशी वीज मैं ही हूँ ।! (६ | १६, १८ ) 


पु 


मैं सब भूतों के मीतर स्थित हूँ, में उन का आदि, अंत ओर मध्य 
हूँ । आादित्यों में में विष्णु हूँ, ज्योतियों में सूयं, मझदगणों में मरीचि, 
ओर नक्षत्रों में चंद्रमा ।"। ४०० अक्षरों में “अकार हूँ, समासों में द्वंद् । 
मैं अक्षय काल हूँ, में सत॒ को धारण करनेवाला, विश्वतोमुख हूं | मैं 
सब का हरण करने वाली मृत्यु हूं, में भविष्य के पदार्थों को उत्पत्ति हूं! 
मैं स्त्रियों की कीर्ति, श्री, वाणी, स्मृति, बुद्धि, बैय और सहन-शीलता 
हूं।! ( १०। २०, २१, रेठ, २४). 


ग्यारहवें अध्याय में विश्वकप दिखलाकर भावात्र्‌ ने अ्रजन को 
अपनी विभूतियों का और संसार का अपने ऊपर अवलवित होने का 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया । साथ ही उन्हों ने अजुन को यई उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उदेश्य- 
पूर्ति के लिए कम करना चाहिए | इस प्रकार गीता ने अपने तत्व-दर्शन 
में सांख्यों के प्रकृतिवाद, उपनिपदों के ब्रह्मवाद, ओर भागवतों के ईश्वर- 
बाद तीनों का समन्वय कर दिया। 


गीता का मुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावहारिक समस्याओ्रों पर प्रकाश 
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गीता की ब्यावहारिक डेलिना है। तत्व -दर्शन या तत्व-विचार गीता- 
शिक्षा कार के लिये व्यावद्वारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
का उपकरण-मात्र दै। गीता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेक।महत्वपूर्ण 
गंध लिखे गए हू जिन में लोकमान्य तिलक के गीतारहस्य' का एक 
विशेष स्थान ईै। श्री शंकराचार्य ने अपने गीता-साप्य में यह सिद्ध करने 
की कोशिश की है कि गीता का तात्यय शान में है, न कि कर्म में । कर्म. 
से मोक्ष की प्राप्ति कमी नहीं हो सकती | निष्काम कर्म की शिक्षा नीर्चा 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिन, की बुद्धि अभी वेदांत-सिद्धांत 
समभने के लिए परिपक्व नहीं हुई है, उन के लिए कर्मबोग का उपदेश 
ह। क्षी तिलक ने शंकराचार्य की इस व्याख्या का खंडन करके यद्द सिद्ध 
-किया है कि गीता कर्म-संन्यास या कर्म-त्याग का उपदेश न देकर कमे 
योग की शिक्षा देती है। जसा कि ऊपर कहा जा 
में मोक्षामिलापियों के लिए ज्ञानमार्ग, भक्तिमार्ग, कर्ममार्ग और बोगमार्ग 
इन सव की शिक्षा दी जा री थी । अपने तत्वदशन को भाँति 
व्यावद्यरिक विचारों में मी गीता ने समन्वय करने की चेट्टा की है, हम 


स््स््् दा प्रयत्त >्ततज 
यहा दयान दा प्रयत्तस करगे | 


चुका है, गीता के थुग 


लीदन ८ ध्य पारी के घिपदे >+ गीता कक लक धारगाएं जा | 
जीवन के व्यापारों के विषय में गीता की कुछ मोलिक धारणाएं हे 
कंद्र सान कर उस 


ऋ अनम, किक. कक जिकत डक 
मे विभिन्न मार्गों की उचाहयों को एकत्रित 


करने को कोशिश की गई है। बह मीलिक धारयाए हमारी समर में 
तीन हैं; हन्‍्दें उमके बिना गीता की शिक्षा टौक रुप में, हृदबंगम नहीं हो 
सकती | 

(१) गीता का झड़ा आदेश हू कि मनुष्य को आध्याश्मिक उन्नति 
> 


स्ः २ मडिया ५4 2०-०० '£ फरना आवश्यक ;२च्ज्ञ+ च्वा 
ये. हए मन ऋआऋर दाट्दा का नम्मर करना झावश्यक है । विपयों क 


बयान रनयरत मनुष्य का 


उने में आसक्ि हो जाती है. इस शासक से 
उने में आरकि हो जाती है, इस आासक्ति से 
काम या दासना उप्तन होती ह मिस के परे न हो सजने पर कोच उत्तप्न 
काम था दारना उतने दाता ६ जिम्त फे पूनन हो झकने पर फ्रोघ उतर 
हो>टजक ५५ $ कट्ोफिटओ अ के ज्झ्क १ ेल अं अ>ओय छा नाश अधि परषटा 
होता ४ | फ्रोघ हे मोह होता है, मोद से स्खति का नाश; स्थेति सप्द 
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होने से बुद्धि श्रष्ट हो जाती है और मनुष्य का पतन होता है ॥!९ अन्यत्र 
गीता म॑ काम, क्रोध ओर लोभ को नरक का द्वार कहा गया है। इन 
तीनों को छोड़ देना चाहिए | प्रत्येक साधक को, चाहे बद कमयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, मन ओर इंद्रियों का निम्रह करना चाहिए, बद गीता 
का दृढ़ आदेश है | इंद्रियों के दमन की कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साथक की साधनावस्था से भी पहले की दशा हैं। देवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे गुण ममनझ्नु लोगों 

में स्वमावतः ही पाए जाने चाहिए । उन का प्रकृति सतोगुणी होनी 

चाहिए | निर्मबता, शुद्धता, स्वास्याय-प्रेम, अमानित्व, दंस का अभाव, 

बऋजुता, दानप्रियता या उदारता आदि गुण मोक्षार्थियों में जन्मजात 

अथवा पूर्व कर्मों के फलभूत द्वोते हूँ । 

(२) गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ मंजिल तथ कर 
लेने पर साधन में समत्व-बुद्धि अथवा साम्य-भावना का प्रादुर्भाव हो जाना 
चाहिए | स्थित-प्रज्ञ वह हैँ जो सबत्र समदृष्टि हो, जो सुख-दुख को एक- 
सा समभे | पडित वह है जो ब्राह्मण, शूद, कुत्त आदि में एक-सीहप्टि 
रखे | यहीं उन्हों ने सुप्टि को जीत लिया है, जिनका मन साम्य में 
स्थित है; क्योंकि, ब्रह्म निदोंप ओर सम है, इस लिए उन्हें ब्रह्म में 
स्वत हुआ समझना चाहिए | समत्य का ही नाम योग है (समत्व॑ योग 
डच्बते) | भक्त को भी समदर्शी दोना चाहिए। 'जो शत्र और मित्र, मान 
ओर अपमान में सम है; जिसे शीतोष्ण, सुख-दुग्ब समान हैं; जो 
आमक्ति-द्वीन है; जो निंदा ओर न्त॒ति में एक-मा रहता है; जो कुछ मिल 
जाय उसी में संतुष्ट, गह-दीन, स्थिर-चुद्धि, भक्तिवाला ऐसा पुरुष मुझे 
प्यारा होता है।!* साथक किसी भी टाशर्निक संप्रदाय का अनुयायी हो 


र्न्ज्ज्तज्ण.ऑ....़़़़ | + ् ्-जड- :? 
3 ३।६२--६३ 
* १२|१८-१६ 
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'उत के व्यावद्ारिक विचार कैसे ही हों, गौता की सम्मति में समता का 
इृष्ट्कोण वनाना उस का परम कतंव्य है | 

(३) गीता की तीसरी और तब से महत्वपूण मौलिक धारणा यह 
हैं कि मनुष्य को सकलपों का त्याग कर देना चाहिए, फलाकांक्षा को 
छोड़ देना चाहिए | जिस ने संकल्यों का त्याग नहीं किया है बह योगी 
नहीं हो सकता | 

गाता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल योग के अर्थ में नहीं हुआ 
है । बल्तुतः उस संमय तक पतंजले का 
योगशासत्र बना द्वी नहीं था| लेकिन यौगिक 
लोग अनिज्ञ थे । गीता में वोग! की परिभापा अनेक प्रकार 
मे का गई ६ | ससल का ही नाम योग है |? 'कर्मों में कुशलता को ही 
योत कहते हैं! (योगः कर्मसु बीशलम) | गीता के योग शब्द का सामान्य 
अप अपने का लगाना या जोड़ना है [ इस प्रकार कर्मयोग का अर्थ हआा 
अपने का तामाक्क कतच्यों की पृति मे लगाना ना ( देखिए (हिरिवन्ना! पृू० 

६ )। फलाकांजा न रुख कर क्॒तव्य-बुद्धि से कम करने का नाम ही 

कर्मयोग है | 


सीता और योग 


क्रयाओं 
कप 


बच 


जे 
न 
् 


खत अकार के बागी के तपस्वियों से, कमे-कांडियो से और शानियों से भी 
78 कटा गया है | 'एकांत मे मन और इंद्वियों की क्रियाओं के रोक कर, 
लिए, आया आर शरीर के अचल स्थिर कर के, शांत होकर चित्त की 
हद के लिए येग करना चाहिए ।! 'पापरद्वित होकर जे। नित्य बेगा- 
स्यात उस्ता है उसे ब्क्ममंस्पश का आउत्यंतिक तु प्रात दोता है।! परंतु 


नह £। झतन फे थे 


धधानन 
१७७४७ मी हणज७ >कललना >> जज थे !> 
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इस का भश्रर्थ युद्ध से उपरति नहीं है । गीता उस योगी की प्रशंसा करनी 
है जे। सव प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व भावना में मम्न रहता है | 

ज्ञानमाग ओर ज्ञानियों की प्रशंसा भी गीता ने मुक्तकंठ से की है। 
ज्ञान से बढ़ कर पवित्र (करने वाला कुछ भी 
नहीं है ( नदि ज्ञानेन सहर्श पवित्रमिद्द विद्यते ), 
जञानामि संपूर्ण कममों के भस्मसात्‌ कर देती है ( ज्ञानामिः सबकर्माणि 
भस्मसात्कुरुतेडजुन ) | ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआथआा, छूता- 
सूँबता-खाता हुआ, श्वास लेता हुआ ओर सेता हुग्रा हमेशा यह 
समभता है (या समृझे ) कि में कुछ नहीं करता; प्रकृति के तीन गुण दी 
सव कुछ कर रह हैं। भक्तों में भगवान्‌ का ज्ञानी भक्त सत्र से प्रिय हू । 
धसारी इच्छाश्रों के छोड़ कर ममता ओर अदंकार-रदित जे पुरुष घमता 
है, वद शांति को प्राप्त दोवा है। यद ब्राह्मी स्थिति है, इसे प्राप्त होकर 
मनुष्य का भाद नष्ट हो जाता है! ( ५। ८, २।७१, ७२ )। लेकिन 
ऐसे निःस्पृद ज्ञानी के भी, गीता के मत में, कर्म-त्याग करने का 
शधिकार नहीं है । भगवान कृष्ण कद्दते हैं कि उन्हें संसार में कुछ करना 
शेप नहीं है, केई प्राप्त करने योग्य वस्तु अप्राप्त नहीं है, ते भी वे लोगों 
के सामने उदादरण रखने के लिए लेक-संग्रहा्थ कर्म करते हैं । 

का करना चादिए, इस के पक्ष में गीता ने अनेक युक्तियां दी हैं । 
पहली वात तो यद्‌ है कि अशेव कर्मों के छेोड़ना संभव नहीं हे (न हि 
कश्चिस्तणमपि जाडु, तिप्रत्यकर्मकृत्‌ ,) क्षण भर के लिए भी केाई बिना 
कर्म किए नहीं रद सकता | प्रकृति के गुणों-द्वारा विवश होकर हरेक के 
कमे करने पड़ते हैं ( ३३ ४ ) । कने के किए बिना जीतने की रक्षा या 
शरीर-निर्वाद भी नहीं हो सकता । दूसरे, यदि सब कर्म करना छाई दे तो 
सश्टिचक का चलना बंद हो जाय । 5यज्ञ-सदित प्रजा के उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कदा--हस से तुम देवताशों के संतुष्ट करों शोर देवगा 
तुम्दारी इच्छाएं पूर्ण करें । कर्म वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद बद्य से, 


री औ हे 
गीता शोर ज्ञानमाग 
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इस लिए सब-ध्यापक ब्रह्म नित्य यज् में अरतिष्ठित है । जो अक्मा के प्रवर्तित 
दस चक्र का अनुसरण नहीं करता, बढ पातकों ६। जो सिफ्र अपने लिए, 
ही पकाते है, वे पाप के ही खाते ई |?" 


ब 


जे बज्ष से बचा हुआ भाग खाते हैं (बद तीसरा देतु है ) दे 
विद्वन्‌ पायों से छूट जाते हैं | कृष्ण का निश्चित मत है कि-- 
यनदानतपःकर्म न त्याज्यं कार्यमेच तत्‌ । 
यज्ञों दाने तमशचंव पावनानि मनीपिणम्‌ ॥ ( श८ । ५४ ) 
अर्थात्‌ यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म नहीं छोड़ने चाद्विए; यह कम 
विद्वानों के पवित्र करने वाले हैं) शरीर से, मन से, बुद्धि से, और 
सिद्ठ इंद्रियों से भी योगी लाग, आपक्ति के त्याग कर, आत्म-शुद्ध के 
लिए कर्म करते है ।* क्योंकि कम किए बिना रहना असंभव है, इस लिए 
सित्त-शुद्धि करने बाले यज्ञादि कतव्य कमों के नहीं छोड़ना चाहिए |! 
शायद पाठक सेाचने लगें कि यह ता आ्राह्मणु-युग का पुनदजीयन- 
हुआ; पर वास्तव में गीतोक्त कमबाद और ब्राह्मणों के कमझांड में महत्व- 
पृण भेद ई | गीता के चेदों को छजुवानेबाली ( पुष्थता ) बाग पसंद न 
है | है अजुन देद चंगुएय-विपयक्क है, त्‌ तीनो गुणों का अतिक्रमण कर |? 
कुछ यडों का बगसुन किया गया ६; विन के करने में द्रव्य 
पदार्थों को श्रावश्यकता नदीं पड़ती। या दच्दपदझ, तमोयज्ञ, सागयज्ञ, 


ल्वाध्याययर, शानयत्मादि का बशुन ६ आर अंत में कहा गया ई कि 
न 


हि 

३ 
| 
के 
र्ग्य्र 
पे 
| हे 
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है भार "५ के जान लच ध्धीीिि 
द्रव्ययदा पस अर ६॥। साई कम जान में पारसमात्र दा जात है 
> ७ 
उस शान का तत्दारानया से वबिनन्र सीस ( [ 2२-३४ ) 
र च् अत साल हा जि 
प्रत् सझा ने पा का चबाहमसता का दूने करन का प्रदकत कया ह€ | 
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गीता भारतीय विचारकों के इस मल मिद्वांत को मानती है कि “कमों 
के फल से छुट्टी पाए विना! मुक्ति नहीं हे सकती | लेकिन कर्मफल से 
छुथ्कारा किस प्रकार मिले, हल विपय में गीवा का अपना मौलिक मत 
है | शानमार्ग के अवलवन से कर्मझल से मुक्ति मिल सकती है, रस मे 
काई सदेद नही है । ज्ञान के सहश पत्ित्र करनेबाला कुछ भी नदी है । 
गीता ज्ञान की मठत्ता के स्वाकार करती है, लेकिन उस के मत भे-- 
साख्ययेगो प्रथग्वालाः प्रवढन्ति न पठिताः । 
एकमप्यास्थित, सम्सयुभथार्बित्दते फलम्‌ | ( ५। ४ ) 
जञानमाग और कर्ममार्ग या कर्मथाग के वालक ही भिन्न कहते है ने 
के बिद्ान्‌ | किसी एक गे भी व्थित पुरुष दोनों के फल्त का लाम करत 
८ । कमहल से छूटने के लिए कम के छोड़ने की आवश्यकता नही दे । 
अनाभितः कर्मफल काय' कर्म करोति यः | 
3 “नितर्ती सयथागा च थे विरमिने चाफिप ।( ६। १) 
वा कर्मझज् भे आसक्ति त्याग कर कतव्य कर्म करता €, बंटी 


। काम्व ऊर्मो के ल्वाग जाद्वा धैद्यान्‌ ला सत्यात उठते हैं 
सय करों के फू के त्याग का दी मनोपी त्या+ बताते है।!' यो कम 
फुब का छोड़ देता हं वही वा-तविक त्यागी €ै। उसी लिए, भगबात्‌ 
अजन ने कहते हैं :-- 

'भेए्येबाधिकारमस्त मा फलेगु कदाचन | 

मा ऊर्मफल हजुभ शा दे पग्मोडगलल्वद्मणि । ( २। ४७ ) 

ऊमे शे टी लेता अतिका हो पत्ञ से कर्मी नहीं; तुम कर्मेफल गा 
कारणनों कम णां न्यास संन्‍्पास बबयो पजिडुः। 

दक़्स फल याग > प्र(टस्लार विचच्तएा: । १८। + 
* गस्तु छम छतप्रायी स त्यागीस्यमिवीपते । 
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ही 


हेतु भी मत बने, अकर्एयता में भी ठ॒म्दारी श्रासक्ति न हो । प्रोफ़ेसर 


ह्विरिबिन्ना के शब्दों में गीता कर्मो के त्यागु के बदले कमे में स्थाग का 


0.2... >> 
उादश दता ह | 


निष्काम भाव से, फलासकि के लाग कर, कम करने की बद शिक्षा 


मौता छा मीलिक उपदेश है| श्ानमाग को तरह हो गाँता से इस 
उपदेश का भक्तिमाग से सी जाड़ दिया है। कतब्याकृतदा की व्यवस्था 


4 £ 
मे शाह दी तेर लिए प्रमाण है? बह कह कर गौता ने शास्त्री का नम्माद 
मो दा लिया है । बह गोता की सहिप्णुता ओर समन्वय की िविजिट 
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% > 0, 53 से बह कर भी गोता का अन 
«८ हैं हैं; परतु इस से बढ़ कर भा गज्ता की झनु- 
भसाकमसाग >> + ६ गवात थे 3 2. 2... 
रच है कि भनवात्‌ का प्रसन्न करने के लिए, 


हे मन रह के ० बन ही" 
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ध्ट्रा 


--६: ना से साथकऋ दम सरस 
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११६ ेृ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


परावण होकर तुप्त मुझे ही प्रात होगे ।'१ मेरा आश्रय लेने वाला पुरुष 
मे शाइबत पढ़ को प्रात 


सारे कर्मो को करता हुआ भी मेरे अनुअह 
होता है 
है अजुन तव धर्मों को त्याग कर तुम सिफ़ मेरी शरण मे आझे 
मे तुम्हें सारे दोषों ( पायों ) से नुक्त कर दूंगा. तुम सोच मत करो ॥ ८ 
वदि तुम अहंकार का आपय लंकर. में युद्ध नहीं करूँगा. ऐसा 


भाव नुक्हें ज़बदस्ती युद्ध में प्रदत्त कर देंगा । 

जो मतवादी नहीं हैं और जिन की बुद्धि पक्षपात से दूषित नहीं 
उन के लिए गीता की शिक्ष्म जल्ल-प्रपात की तरह उज्ज्वल ओर स्पष्ट 
गीताकार ने कहीं भी अपना आशय दुरूह बनाने की कोशिश नहीं को 
है । साहित्यिक दृष्टि से गीता की सव से वड़ी विशेषता उत्त को सीधी 
स्वाभाविक व्यंजना-शैली ओर सहानुभृति-पूण् हृदब-स्पशिता है | गीता 
साधक को उपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समवेदना भी 
प्रकट करती है । कृष्ण सानते है कि मन का निम्नद करना अत्यत कठिन 
है। फिर भी गीताकार का स्वर आशाबादी है। 'है झजुन अच्छे कर्म 
करनेवाला कमी दुर्गति की प्राप्त नही होता. “दस धर्म का थोड़ा सा 
अनुष्ठाम भी महानव्‌ भय से रक्षा करता है ।' गीता के वक्ता को सत्य और 
धर्म की शक्ति भें पूर्ण विश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शक्ति 
ओर उत्साह प्रदान करता है ) 

गीता हिंदू धर्म और हिंदू दशन का प्रतिनिधि अथ है। हिंदू धर्म 











8 शेर 

(२ र५६ 
श्घ 55 
> शंघ €६£६ 


(व #त 


0 


विच्छेद और समन्वय--भगवदगीता ११७ 


की सब से बड़ी विशेषता, पर-मत-सहिष्णुता, गीता का भी विशेष शुझण 
है । विविध मतबादों का समन्‍्वय करना, संसार के सब सिद्धांतों भेंसे 
सचाई का अंश ले लेना, यह हिंदू घम और हिंदू जाति का स्वभाव-सा 
रहा है । अपने इसी सु दर, स्ववाव के कारण, विदेशियों के अजस्त 
आक्रमण होते हुए भी, आज हिंद जाति आर दिए संस्कृति जीवित ई#ई 
कोरे बाद-वित्राद में न फैत कर दिद-मस्तिष्क ने हमेशा सत्य को पकने 
की कोशिश की है। दाशनिक खिंता हमारे लिए. मनोविनोद की चीज़ 
नहीं है, बंद दमारे जीवन का गंभीर उद्देश्य रहा है। महासारत के विपय 
में कहा गया है कि जो इस में नहीं दे बद कीं नहीं हे। गीता केविपय 
हम कद सकते ४ कि आयी के विदार-सादित्व में जे मुबोध ओर 
सुदर ह बह गीता मे एकत्रित कर दिया गया £ | आज़ हिंद जाति क॑ 
सग्मिति के युग में यदि जनता में गौता के प्रति श्रद्धा और सम्मान बढ़े 
तो आरचय ही क्या दे ! 


न 


टबाद का जंतु जब एक वार किसी युग के मन्तिप्क में घुस जाता 
आसानी से वादर नहीं निकल्ता। रुशयव वे, बादल को हटाने 


ह 
८ 


ज्ञए मानबव-बुठि के सू को तपस्था करनी पढ़ती है। भगबदरगीता ने 


झान्तक बचार-बाराष्मा का ससन्‍्वब ते कि. कितु संशवदादी नार्तिकों 
के दृठव बा सतुपष्य करने का कोश उपाय नहीं 


>0* हि 


“एचर को ने माननेबाले, जगत को अ्सय ओर शाप्रतिप्ठित दतावेचाहें। 
नोन्तिकों का काश आल्वाचना पाते है | परतु कारो आलोनगा या गा 
सेंसर के खु नह गहरी 5 जावे | रगी की प्रस एददा परिस -। 


फगन से शा उस का तुछ उपकद- हो सकता है । सोद ही बार है कि 
दार्श हक 2 हस # संदेयायि। दा एलय मे छपी 5४ रसम्प 

रत का रमझालया ले दिस्‍ले टा «ए दे ) गे पाकान दादिंश 5 ना 
नोडिटा। झिय 7 >शाबाय पारण - के नया | उत्हा से हन्‍ययमा 
चिनर्रया - जत ए्थिवाबा #ूडयर जाग “- केश रे कहण फर 


से विश्यास ने रानेवाला का सदा के लाए नरक से #. दिखा । 
गाता भें बाहर ऊतकाडिया। के बिरझ प्रतिक्रिया पा. जाता 

भा यो का निंदा गाता ने खुतते शब्गे मे. नहीं की हैं। गीता में फ्चा- 
सक्ति का हैं! तिसस्कार किया गया है न कि याशिक क्रियाओं का | वर 
दोक 2 कि गीता डत्य-यजों को विशेष मत्त्य नहीं देती, परतु वह उन 
की न्पप्ट निंदा भी नही करती । गाताकार के सस्तिष्क में यज्ञो की मह्ता 
के विषय में कुछ दुविवा-सी है। जैन-भर्म और वीद्-धर्म में बेदिक संस- 
धागे के शविरुझ यह प्रतिक्रिया रापूण हो गई और उन्हो ने याशिक हिसा 


जैन-दर्शन ११६ 


दा निश्चित स्व॒र में विरोध किया है। जहां जैन-दर्शन में हम आस्तिक 
दिवसों के फेवच व्यावद्ा रिक मत का विरेधपाते है, वहां वौदू-दशन में 
ध्यायों के व्यावद्ारिक और तात्विक दोनों प्रकार के विचारों का रूपातर 
हो या है4_* 
ट्विंदुओं क्री परिभाषा में वेद को न माननेवाले, को नाश्तिक कदने 
हैं ।* आज़कतन्न के प्रचनित अर्थ में ईश्वर क्री 
सत्ता में विश्वास न रखनेबाला नाध्तिक कद्लाता 
हो परिभाषाग्रों के अनुपार जैनी और बीडा लोग 
(हितक दद रे है। परंतु दोनों ही धर्मो के विचारक अपने को नास्तिक 
घाटलाना पसंद नहीं करते | इस लिए उन्हों ने नास्तिकता की एक तीसरी 
परिताया दी £--नात्तिक वद ह जो पस्तोक को नहीं मानता, अ्यत्रा जो 


- हू रु व हे 
मचिद छोर ऋब्याकत ब्य के क्॑ विश्वास न 
भेमूदप टगर झंउद्याऋरे दे 


८ 
न्व्य के द मे विश्यायथ न रखता । 


£। इन दानां 


उम्र ज्गियों शोर बाड्धों थयो पु दानम्लिकों छोर घोर मामिक न 
वइ्म जानी शआाश बाड़ी दा पर आखकोा ओर धार नशफ्स्ठकार: 






नजर 


गिनिनद्न 


ज्डत 725+ 5 ६ 

बिल तक 

ट्र्नः स््ल्या ! 

" | 
पता: पद स्य पल योगी +. छोर सरल दया था पर्याय के दिए विश्वास 
इस वप दियल्व सत्य आया झार खकव दकाय का पुसुयािज के हित. डिरन 

 झगधार हि व विलय बठटप ४5 िलनहमा ॥2 5, र 
| च्चा: [च्द | ६४४4 पक । 


प्र $ अत ३० :>5, ६-० ४ गनदागा फ क्रिए ने सपोकार चर ्लज+ 
नसनदे | इस गना काइओ इसानदाख। का खाए, इस यद स्थाकार सर लगा 
।्ण््हो ० गा डा डा का ँ कक 
पल ला डिल 5 पलक>न> दानशास्प्र छा पझ्तिम शब्द फिस से 
गाए के सथ्टदाद हा दाानसार्त का खतन शब्द ४इ। लीफने गम 
कक का ्ी 
२... ८. #&.. हा और ७५ ७८ ४० 
हइपलल्यद एयदा दाग रिः ८5 +« उम्र खाए ना ट् द्ा्च्ल्ट्रा 
पु पन्‍्दद उयदा दायादाकओ चिन मे इसमानदार क्यांवन ? शेम झापना 
जज जि तज-+>+ज++--+-+ततव............. 


* खाटिलिड 5... बल हे हू 
चारदद्धा घर, 5२5: 4 ५ ननस्मात है 


सु 
२२० दशनशासत्र का इतिहास 


चराजय को सचाई से क्‍यों स्वीकार करलें ! क्या सचमुच वोड्धिक सचाई 
का कुछ मूल्य है, जिस के कारण दम उस की रक्षा का प्रयत्न करे १ 
घोर जड़वादी दशनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं मिल सकता । एक 
चार यदि हम सत्यता का किसी रूप में आदर करने लगे तो हम जड़वाद 
की भूमि से निकल कर आत्मवाद की सीमा में आ जाते हैं ओर जढ़- 
वादी न रह कर अध्यात्म-वादी वन जाते हैं। जैनियों और वोद्धों ने हिंद 
आस्तिकों का विरोध तो किया, किंतु वे चार्वाक की तरह जड़वादी न वन 
सके | विशेषतः जैनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचारों को थोड़ि-बढुत 
परिवतन के साथ ही स्वीकार कर लिया । 
श्री सहाबीर का बचपन का नाम वधमान था।वे बुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पहले उत्पन्न हुए ये | वे ५६६ 
ई० पू० में पैदा हुए और ५२७ ई० पू७ में 
दिवंगत हो गए । बुद्ध की तरह वे भी राजवंश के थे । वे अपनी शिक्षा 
को पाश्वनाथ, ऋषभदेंव आदि प्राचीन तीर्थ करों के उपदेशों की आइत्ति- 
मात्र बतलाते थे। पाश्वनाथ को मृत्यु शायद्‌ 3७६ ई० पू० में हुईं । 
ऋपभदेव का नाम ऋग्वेद और अथववेद में आता है। यदि जैनियों का 
यह विश्वास कि उन का मत ऋषभदेव ने चलाया, ठीक है, तो सचमुच 
ही उन का मत वैदिक मत से कुछ ही कम प्राचीन है| भागवत पुराण 
जैनियों के इस विश्वास की पुष्टि करता है ।१ 
जैनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांव और दूसरा दिगंवर । 
दिगंवर लोगो का विश्वार है कि संन्यासियों को नग्न.रहना चाहिए. ओर 
किसी चीज का संग्रह नहीं करता चाहिए | वे. तीर्थ करों को नग्न और 
'नीची दृष्टि किए हुए दिखलाते हैं । श्वेतांवरों के शास्त्रों को दिगंवर जैन 
नहीं मानते, यद्यपि दोनों में सैद्धांतिक मतभेद नहीं के बरावर हैं | 


भगवान्‌ महावीर 


3 राधाक्ृषप्णनू, भाग १, पृ० २८७ 


जैन-दर्शन भ्र््‌ 


श्री महावीर ने किन्हीं शाक्लों को स्वना नहों का। चहुत काल 

तक उन की शिक्षा लोगो के कंठ मे रही। इसा के 

जन-साहित्य | च्ोथी शताब्दी में जब उस शिक्षा का हाल 

डोने लगा तो उसे लेखनी-बद्ध करने की आवश्यकता हुई | ईसा के पूर्व 

चौथी शताब्दी के अंत में इसी उद्देश्य से पा्लिपुत्र में एक समित्ति 

$ | टस समिति में जैन-साहित्य को संग्रह्दत करले का प्रयत्त किया 

गया । किंतु जैनागम का अंतिम स्वरूप इस के लगभग ८०० वष 
बाद वलमभा में होने-बाली समिति भें ही निर्धारित हो सका | 

श्वेतांवरा में जोरानी अंथ पवित्र माने जाते हैं। उन में ४१ मंत्र 

प्रथ हैं, १ महासाप्य, १२ नियक्तियों अथवा टोकाये ओर शेप प्रकोएणक 

ग्रंथ हैं । ४१ यत्नी में १९ अंग, १९ उपाग, ५ छेठ, » मूल तथा ८ 


प्रकीर्ण हैं। ये सब गंध अर्द्ध-माणधी प्राइत में हैं। ईसा के जन्म के 
बाद जैनियो में संस्कृत का अनुराय बहने लगा और जैन-दशन के उत्तर 
अँय नंल्कृत में हो लिखे गये । 

डेनियों के दाशमिक साहित्य बहुत विस्तृत हैं। आगम अंगों के 


ऊपर बहुत से भाप्य तथा डोक़ा पंथ हैं | इस के अनिरिक्त लन-निद्धतों 
के प्रदिषादक अनेक स्वतंत्र म्रंथ तथा उन पर णोकाये ई। स्कात्र 
अंग मे सुद से प्राचीन तथा मत्खपूणाअंथ उमास्वाति छा सल्वाया- 


> छठे >ंँतावर और ०. न्‍म प्रदाय 
प्शम दूत है. जिम शतावर आर वर दाना हां जन संश्रदात 
ड्माप्सा गीय ध्ेय मानने है| दिगंदर लोग उमास्वाति को उमा 
थरना आादरनशयद अथ सानत है| दिर्गंरर लॉग उमास्दाति वा उसा- 
स्घार्म मे से पछासे # >> 5 ८ 
कक (जक का त्स हर्ट सिर 
स्वामी के नाम मे पुछारत हैँ; इन बा समय उसा की तोसरी शताब्दी 
माना जाता ् ई->०2-> कब प्गम सच ई>... >०४-- >> ६5 
साना ऊाता ६॥। लखाधावगम उतरा समदशनम के शद्ाता का 
 भाप्टार रू वा ?। उम्रास्वालि ने स्वर उन 
खापदार समझा ऊायता 7 | उमास्ाल ने स्वर्र उसे पर झाषप्य बनाया | 
जा >पर उाफन जज ध्र्यार्धा्सा स्प्रि ई अदम्न ज्त 
दस पा आर इसनाटलत इवाध्यसांद्धो, मिद्रभ्न दियावरूद्वत 
५ ॥०- जज ० पी +4 प्र 2० अमकनमगा- का 
इन्धाररनदाप्य , पालशअ-एम गत धादिण नया पयानंद-इदत इिलाफ- 
पे ना हे वृचियों 
बानए हु अंध प प्रामाशिया दया प्रधान भाध्य शरीर वृक्तियों हैं | 


उल्‍्करैं है ५५ 


( ्ि 
श्र४ दशनशासत्र का इातहास 


अवधि, मनः पर्याय तथा केवल | ये सव मिला कर जैन दशन में वोधि- 
पंचक के नाम ने प्रमिद्ध है । 

१-मतिज्ञान--मन ओर इंद्रियों के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे 
मति-श्ञान! कहते हैं | स्मृति ओर प्रत्यभिजा ( पहले जाने हुये को पह- 
चानना) इस में सम्मिलित हैं | तक का भी इस में समावेश हो जाता है । 

२ श्रुति-श्ान--शब्दों और संकेतों या चिह्नो द्वारा जो ज्ञान होता 
है उसे “्रति-ज्ञान! कहते हैं | यह श्ञान शास्त्रीय और अशास्त्रीय दो: 
प्रकार का होता है । 

३--अवधि--कम-वंधन के आशिक नाश से प्राप्त ठिव्य-दृष्टि से 
भूत भविष्य ओर बत्त मान वस्तुओं का प्रत्यक्ष बोध अवधि-ज्ञान 
अंग्रेज़ी में इसे 'क्लेयर वोयेन्स” कह सकते हैं | यह ज्ञान प्रत्यक्ष होते 
भी सीमित होता है ग्रत एवं ग्रवधि--ज्ञान' कहलाता है। 

४--मनसर्याय-- पर-चित्त-श्ञान के वाधक-रूप घ॒ुणा, एऐर्ष्या 
आदि के नष्ट होने से प्राप्त दोता है। 

४--केवल-ज्ञान--ज्ञान के वाधक रूप समस्त कमों के पूण नाश 
होने पर आत्मा में पूर्ण स्बज्ञता का उदय होता है। इसे केवल-ज्ञान 
कहते हैं। यह मुक्त जीवों का ज्ञान है | मुक्त जीव का ज्ञान-परिच्छिन्न 
नहीं होता, मुक्त जीव होता है । 

इन पाँच प्रकार के ज्ञानों भ पदले तीनों में ग़लती ओर अपूणता 
का भय है। ये परोक्ष ज्ञान हैं ओर अपेक्षित साधनों के दोप के 
कारण दोपपूर्ण हो सकते हैं| अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या असफल 
नहीं होते, क्‍योंकि ये विशुद्ध आत्मा के साधनाइनपेज्नित प्रत्यक्ष ज्ञान 
हैं। जैनी लोग इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहते क्योंकि इंद्विय- 
ज्ञान में आत्मा और विपय के वीच में व्यवधान आ जाता है। कुछ के 
मत में इंद्रिय-ज्ञान को भी प्रत्यक्ष कहना चाहिये। इस मत में इंद्विय 
राग्यक्ष और मानस प्रत्यक्ष भी दो सकते हैं | 


> 
स्र्र 
ह्। 
कक 
ह्र्य 
०] 
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है 


“आउद लाइन आफ़ जैनिज़्म' का लेखक वतलाता है कि भ्रुतिज्ञान 
(र८्८प+ ४य्) + ३3३६ प्रकार का दोता है, कवधिशान छः प्रकार का 
ओर मनः पर्य्याय दो प्रकार का होता है | इस प्रकार का विस्तृत श्रेणी- 
विभाजन ज्ञान के प्रकारों के उत्तम भेदों पर निभर हैं| हिंदी भाषा के 
दाशनिकों को जन-साहित्य से शब्द-कोश यथेप्ट मिल सकता है। हमारी 
जन-विद्वानों से प्रार्थना है कि वे अपने साहित्य में से मनोविज्ञान और 
व्यवहार-शात्ष के पारिभापिक शब्दों का संकलन करे | 

हमारा ज्ञान सत्य है! इस की परीक्षा कैसे हो ?इस प्रश्न का उत्तर देना 
दर्शनशात्र की उस शाखा का काम है, जिसे संस्कृत में प्रामास्यवाद? 
कहते हैं । इस का विशेष वर्णन हम आगे करेंगे । जिस ज्ञान को सत्य 
मान कर व्यवहार करने से सफलता हो उसे यथार्थ ज्ञान समझना चादिये | 
शान की तत्वता की परत व्यावहारिक होनी चाहिए |* इस प्रकार जनी 
लोग परतः प्रामास्यवादीः हे । 

संसार में सहलों वल्लुएं पाई जाती है| दर्शन-शात्ष का उद्देश्य एक 
»..... ... संकीण क्षेत्रफल के पदाथों को जानना न 
सनियों का तत्वमीमांसा ६. दर्शनिक जिशासा का विपव संपूर्ण धर्म 
दाता ६ | इस लिए प्रार्चोन काल से संसार के दाशनिक गण विश्व 
सार पदयों को छुछ थोड़ी सी अ्रशियों में विभाजित करते आए हू | सब 


५५ 
१ ( 2] 


शोर चेतन, इन प्रगियों के अंतगत संतार की 








रापाफ्गन , भाग १, ४६० रेश्ट । 


श्य्द दर्शनशासत्र का इतिहास 


संयोग से उस्त की अभिव्यक्ति में बिश्च पड़ता है। जैनियों की कार्माण 
वर्गणा! अन्य दशनों की अ्रविद्या के तुस्य है | सब अंतरायों या विद्नों 
के जाने पर जीव का अ्रनंत ज्ञान और अनेत दरा व स्कुट्ित दो उठता 
है।मोक्ष की प्राप्ति के लिये क्रिपी ईश्वर का सन्निधि या सहायता 
अपेजभित नहीं है। 

(२) अजीव--चेतन्य के अश्रतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अजीव या जड़ के जैनी लोग पांच विभाग करते हैं, अर्थात्‌ , काल, 
आकाश, धम, अ्धर्म और पुदगल । इन में से काल को छोड़ कर शेष 
चार को अस्तिकाब!, कद्दते हैं। अस्तिकाब! का अथ समभने के लिये 
हमें सत्यपदार्थ का लक्षण जानना चाहिये | उमात्वामी का कथन हैः-- 

उत्पात-व्यय-प्रीन्य युक्त सत्‌ ५ । २६ 

अथात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमिक नाश और स्थिरता पाई ज्ञाय उसे 
सत्‌ः कहते हैं| परिवर्तित होते रहता ओर परिवतन में एक प्रकार की 
स्थिरता (ध्रुवता) रखना यद अरस्तिस्ववात्‌ पदायों का स्वभाव है | जैन- 
दर्शन के अनुसार स्थिरता और विनाश दोनों ही प्रत्येक वस्तु में रहते 
हैं । कोई भी वस्तु एकात नित्य और एक्रात अनित्य नहीं है | सभी वस्तुएं 
नित्य ओर अनित्य दोनों प्रकार की हैं। प्रवचनसार' नामक अंथ 
में लिखा हैः-- 

ण्‌ भवों भंग विद्यीणों भंगो वा सात्यि संभव विदीणों 
उत्पादों वि य भंगो ण॒ विणा घोव्वेण अत्येण | ६ । 

अर्थात्‌ * उत्पति के विना नाश ओर नाश के बिना उत्नति संभव 
नहीं है । उत्पत्ति और नाश दोनों का ग्ाश्रय कोई प्रव (स्थिर) अर्थ 
या पदार्थ होना चाहिये |? एकांत नित्य पदार्थ में परिवतन संभव नहीं 
है और यदि पदार्थों को क्षणिक माना जाय तो “परिवर्तित कौन होता है ?” 
इस प्रश्न का उत्तर न वन पड़ेगा | जैनियों के मत में जीव भी एकांत 
नित्य नहीं है, अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन आदि विकार न हो सके | 


जैन-दर्शन 


अपरित्यक्त स्वभावेनोत्यादव्ययश्रुवत्वसंबद्धम 
शुणवद्य स्पर्यायं बचवृद्धन्यमिति ।२४ 
ेल्‍ (प्रबचनसार, संस्कृत छाया) 

“जो अपने स्वभाव को नहीं छोड़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा श्रुवत्व 
(स्पिस्ता) से संबद्ध है उत गुण ओर पर्याय्रों सह्दित पदार्थ को द्रव्य! 
कदते है। मिद्दी द्रव्य है और घट, शराब आदि उत्त के पर्याय | अब 
हम अत्तिकायों का लक्षण कर सकते हैं। तत्‌ ओर सावयव (पदेश- 
घाले) पदार्थ को अस्तिकाया कदते हैं। काल के अवयव नहीं 
इस लिये वह अ्रस्तिकाय नहीं है । जीव भी ऊपर का लक्षण खब्ने के 
कारण, अस्तिकाव! दे; जीव प्रदेशवाला' है। अब हम अजीव पदार्थों 
का संक्षित और ऋमिक बणुन देते हैं । 

काल--यह अपीदगलिक पदार्य है। काल 'सत! तो है पर 'अस्लि- 
फायः नहीं है क्यों कि यद एक निरबयव पदाय है। आपेक्षिक-काल 

समय! कदते हैं जो घड़ी से मालूम पढ़ता ६ । 

आकाशात्तिकाय- इस से सव की अवकाश मिलता है। बिना 
आऊाश फे दौवार में कील नहीं ठोंकी जा सकती ओर न दीपक की 
क्षिस्णं अर्धकार का भेदन दी कती है| आकाश के जिस भाग 
में विश्वनगत्‌ ९ उसे 'लोकाकाश” कहते ह, उस से परे जो कुछ ई बह 
दिलोकाटाश' है । केवल आकाश गति का कारण नहीं हे । 
धर्मालिकाय--प टद्वियनयाद नदीं है । जैननदरशंन में धरम का 


नी 
हि 
(? 


हि । 


श्श्ल्शा 


द पप्रामक्मों प्रकार की से >> जन 
ध्रय पुरुयकर्मो का छल नहीं है। धर्म सब प्रकार की गति ओऔर उन्नति 
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की दस ॥। धन रूप, रस, गंध आदि गुणों से रहित है। बद अत ओर 


गंतिरीन है। जेसे शोक्सीसम के बिना कुछ एल नहीं सकता पैसे ही 
पिर्माश्िकाय के दिना किसी पदाये में गति नहीं हो सकती । 

परधर्मास्तिकाए--पट नो प्रापकर्मों या उन के फल का नाम नें. 
है । उल्दझों की स्थिति छा झारणय अऋषधमालिकाद है | 


मी 
प्‌ 


् 


डे 
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पुदूगलास्तिकाय--भारतवर्ष में परमाणुवाद के सिद्धात को जन्म 
देने का श्रेय जैन-दाशनिकों को मिलना चाहिए |उपनिपदों में अणु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जैसे 'अणोरणीयान्‌ मद्दतों महीयान? में ) किंतु 
परमाणुवाद नाम की कोई वस्तु उन मे नहीं पाई जाती | वेशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इतना पुराना नहीं है | जनो और वशेपिक के परमाणु 
वाद मे भेद भी है| पुद्गल या जड़तत्व अंतिम विश्लेपण में परमाणुरूप 
है । यह परमाणु श्रादि-अंतहीन ओर नित्य है। परमाणु अमृत ह, 
यद्यपि सब मूत पदार्थ उन्हीं से बनत हूँ । एथ्वी, जल, वायु श्रांद सब 
मूल मे एक ही प्रकार के परमाणुओं के रुपातर हैं। मुक्तजावा को छोड़ 
कर किसी को परमाणुओ का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | फिर भा हर एक 
परमाणु में रूप, रस, गंध, स्पश रहते हैं | भिन्न-भिन्न परमाणुओं मे 
विभिन्न गुण आधक अभिव्यक्ति पा जाते हैं जिस से उन में भेद द्वा जाता 
है | परमाणुओं के संयोग या मेल से ही संसार के सार दृश्यमान पदा्थ 
बनते हैं | छोट या बड़े कितवी भी परमाणु-पुंज को 'स्कंध! कहते हैं।एक 
तत्व का दूसरे तत्व में रूपांतरित होना जन-मत में संभव है | यद सिद्धात 
आधुनिक विज्ञान के अनुकूल ही है। भौतिक जगत कुल मिला कर 
“महास्कंघ! कहलाता है। 

कर्म भी जैनियों के मत में पुदूगल का संच्मरूप है । अच्छे- 
बुरे क्रम करने पर वेसे द्वी परमाणु जीव को लिपट जाते हैं जिन्हे कार्माण- 
वर्गणा कहते हैं । इस कर्म-पुद्गल से,मुक्ति पाना ही जीवन का उद्दृश्य है | 
कार्माण पुद्गल से आत्मा की ज्योति ढक जाती है ओर बह अशज्ञान, 
मोह, हुबलता में फंपत जाता है। अच्छे कम करने से धीरे-धोरे बुरे कमों 
का पुद्गल जीव को छोड़ देता है, अज्ञान का आवरण हृय्ता है और 
जीव भुकऊ हां जाता हैं। 


जैन-दर्शन का “पुदूगल” शब्द अंग्रेज़ी मैटर का ठीक अनुवाद है । 


रू 


जैन-दशन शभ्३१ 
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भविष्य के | दी लेखकों से प्राथना है कि वे इस शब्द को अपनाएं | 
वौद्गलिक' विशेषण भी सदज ही उपलब्ध हो जाता है। 


कु 
कि 


जीव और अजीब का बन करने के बाद शेप पदार्थों का वशणन 
कठिन नहीं हैं। बात्तव में जीच और अजीब का विभाग हीं प्रधान ६ | 
(३) ब्राखव--जीव और अ्र्जीव में संबंध कम-पुद्गल के द्वारा होता 
२ । जीव की और कर्म-परमाशुओं की गति को झआखब! कहते हैं। 


न < बा किक ३ कि, 
(४) वंध--जीव और कर्म के संबोग को “बंध! कहते है । 


(५.) संबर--सम्बक शान हो जाने पद नवीन कम उत्यन्न होना या 
कम-पुदगल का जीव को ओर - गतिमान होना बंदर हो जाता ई | इस 
दशा को मेंबर! कहते हैं । 

(६) निमरा--धीरे-घीरे के -परमाणुओं के जीय से छटने को 
'मिवरा! कदते है। सिजरा संबर का परिणाम है | 

(७) मो क्ष--करम-पुद्गल से मुछ दो जाने पर जीव बस्तुतः मुक्त दो 


की स्‍ ल्‍ 
मा न ु 


मुक्ति-दरा में जोच अनंत दशन, अनंत शान और अनंत बर्य 


हे 


(८) पप--उन कगो की लिन से जांच का स्वासाविक प्रकासमय 


कि फ मे ण- किलो जिद जय जप ऋ 
(६) पुर जीव को मास की और ले जाने बाले कम पृए्य कदलाते 
नो का ब्यवहार- + | दिदू शास्त्रों के समान लननदशशन का उद्देश्य 
जनी का स्यवदार- की के लक * रा 3१६०० $। ० 2224 
दान भीयाक्ष प्राप्त कमगा ६। मिना शुर्द का 
शाय है पी झर्घानू टन शट्रियों को पीतने याला, इस प्रकार जन शब्द से हो 
छगय ॥ हंत्ा अमान दांद्रदा का हालत बाला, इस प्रकार जमा शब्द स हा 
अरयक-+>न्न, जाप 2 हि क नि 
उम्स घम का ब्याइदारफडला घहू हाता है। नेनी लाग साग और संन्यास 
न्क्नु ् ता धऔ 
के जोदन को विशेष मस्त देते हैं। छत्थामयत्नों के अनुसार-- 
> वीं 
सम्पग्डशन-छान-चारियारि सोक्षमांग: 
> > 
मस्पह देशन, हाम्प शान ओर कम्पद् भरित्र था ब्वाबद्चर मे 
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मोक्षआ्राप्ति होती है । जैन-दशन का ज्ञान और उस में श्रद्धा आवश्यक दे, 
लेकिन बिना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता। अच्छे आचार 
वाला व्यक्ति किसी धरम का भी क्यों न हो, उस का कल्याण ही होगा। 
इस प्रकार जैनी सच्चरित्रता और सहृदयता अथवा अहिसा पर ज़ोर देतें 
हैं | अहिंसा की शिक्षा ( जो कि जैन-घर्म की विशेष शिक्षा है) अभावा- 
त्मक [ निगेटिव ) नहीं, मावात्मक है | समाज-सेवा करना प्रत्येक मनुष्य 
का कतेव्य है| जेन लोग बढ़े दानी होते हँ। दान, अहिंसा, अस्तय 
( चोरी न करना ), ब्ह्मचर्य और त्याग जैन-शिक्षा के मुख्य अंग हैं। 
सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र जैनियों के त्रि-रन कहलाते हैं। 
जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है को का नाश किए विना मुक्ति नहीं 
हो सकती । कर्म अनेक प्रकार के होते हैं। थे कम जिन पर आयु की 
लंबाइ निर्भर होती हे, आयुकर्म कहलाते हैं | इसी प्रकार गोच्रकमों पर 
किसी विशेष जाति में जन्म होना निर्भर है । सब प्रकार के कर्म मिल कर 
जीव का कर्म-शरीर या कार्माण-वर्गणा बनाते ह | कुछ विशेष प्रकार के 
कर्मों का नष्ट करना ज्यादा कठिन है । यह कम क्रमशः ज्ञानावस्णीय, 
दर्शनावरणीय,वेदनीय और मोहनीय वर्गों के कम हैं। ज्ञानावरणीय कर्म वे 
हूं जो आत्मा के शानमय स्वरूप का तिरोधान करते हैं; दशनावर्णीय कम 
हृदय में सत्य-ज्ञान का आभास नहीं होने देते | वेदनीय कर्म आत्मा के 
आनंद-स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उत्पन्न करते हैं; मोहनीय कम मनुष्य 
को सच्ची भ्रद्धा ओर विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखते हैं | 
आत्मा की उन्नति को रोकनेवाले सब कम अंतराय कम कहलाते हैं । 
उपर्युक्त चार प्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय कर्मः कहलाते हैं | 
जैन-मत संन्यास पर ज़ोर देता है| संन्यासियों के लिए कड़े नियम 
हैं | जेन-साथ अपने पास कुछ नहीं रखते, भिक्षा करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे लोग बिद्ारों में रहते हैं । भिक्षा माँगते समय जैन-साथ मेह से 
नहीं बोलते ओर गदस्थों को तंग नहीं करते | परंतु वे अपने प्रति बड़े 


डे. र्‌ 
जैन-शन श्य्र्‌ 


कक 


ऋटोर होते हैं । वे अपने द्वाथों से अपने वाल तक नोच डालते है | जहां 
जैन-धम अपने शरीर पर अत्याचार करने की शिक्षा देता ई यहां वह दूत्तर 
के प्रति दयालु होने का उपदेश भी करता है। यदि कोई स््री,अपने वच्च 
को लिला रहो हो तो उन-साध उस से मिक्षा नहीं लेगा | अगर मां वच्चे 
को छोड़ कर उठना चाहे तो भी वह भिक्षा स्वीकार नहीं करेगा। 
बच्चे को सलाने का कारण वनना पाप है | परंतु अपने शरीर पर ऊंन- 
साथ दया नहीं दिखाते | वाल नोचने के नाम से दी शोमांच दो जाता 
। श्रास्मा ओर शरीर में तीत्र इंद्र मानने वाले दाशंनिक सिद्धांत 
चह व्यावद्यरिक परिणाम है । जड़ प्रकृति हमारे हृदय को स्पश क्‍यों करती 
है, इस का कोई उत्तर जन-दर्शन में नहीं मिल सकता । प्राकृतिक सेदि्य 
सोह का झारथ है, यद विश्वास हो जाने पर किसी प्रकार के सादित्व 
की सप्टि संभव नहीं है | 
गदस्थों का धर्म है कि दे संन्यासियों का आदर करे शरीर उन के 

देशों से लाभ उठाएं | चरित्र शुद्ध रखने से कालांतर में गहरुय भी 

सुक्त हो उकता है। राजा सरत गहस्प होने पर भी मरने पर सीवे मक्त 


गा 


१९ 


० न 


शएः र्ज ज्लाके ६२००-५०: सिद्ध! 
दो गए। ऐसे जीव को 'गहलिंगसिद्ध/ कहते हैं। चरित्र जाति और चरण 
९.८ 5 ल्नि अप ह 
द्ागों से बढ कर £ै, यह जन-धम का इलाबनोंव सिद्धांत दे । सच्चरित्र 
दा + मेज सर) हद । हि. चर्गा | या है दरार के गा 
व्यक्त शइसा भा जात, बसु या धम का हाँ, उस का ऋक्यारु हा हागा | 
बरमाणयाद के अतिरिक ऊैनियों पैय तख-दशन को दो महत्य 
अद्ुदाद के झातारक ऊानया ने सारताय तत-द शत का दा महत्व- 
32, «० _ «+ गे विचार दिए ह। प्श्ल डर 
जनियों का... 3५ चितार दिए श्ला विचार इश्वचर के 
हर ीरयरबाद जि ईसजजर> अज>किज-+ भी संभावना द्रन्जत 5 दर्जन वद्विचा न का 
नाडइररसवाद बना झाष्द का सनाचना हू | इसे दयदार के 
स्द्राडण वचडर ना >्कननजकतक, किक मालिक शत 5: 3 0... 25. 7. 
ध्य श्र श अआवस्स्फक (घोर ाासत सच प्स्का जहा ना ट्टा सकता ?₹ जन मन 
5 क््प्जि फिर | * धर 5 ४ ०» 
से भर स्ाप्ट फिसी के सनाई हुई नहीं हे, अनादि काल सेदों दी 
्टड 26 औआए+क ->]) 5. ..... ...:: न्यू 
पक] ते है| ईएबर की ऋापन दी, कम से कम सप्यियवना के लिए 
इनायः पर हह प प्राइलिक: £क का हे जन डर 
प्रनावरयर ह॥ | प्राह्ााटक-उच्च निश्चित नियमों के आदीन हैं, किसे 
ज्दा भी मही बदल सकुदा । मस्लिरेस ह हैं 
पर्ा भी नही बदल सददा | मस्लिसत का कलम १:--- 
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कर्ताउस्ति कश्चिजगतः स चैकः स सवंग: स स्ववशः स नित्यः | 
इमाः कुद्देबाक विठम्बनाः स्यथुः तेपां न येपामनुशासकस्त्वम्‌ । 


+स्यादवादमंजरी, श्लो० ५ 


अर्थात्‌ 'जगत्‌ का कोई कर्ता है ओर वह एक, सर्वव्यापक, स्वतंत्र 
ओर नित्य है, यह जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रह मात्र है ।' ईश्वर को 
मानना अयुक्त है। सृष्टि से पहले इश्वर के शरीर था या नहों ?र्याः 
तो वह किस का बनाया हुआ था; यदि नहीं, तो विना हाथ-पैरों के ईश्वर 
ने सप्टि-रचना कैसे की ? अशरीरी ( शरीर-रहित ) कर्ता की संसार में 
किसी ने नहीं देखा है | सृष्टि बनाने में ईश्वर का उद्देश्य भी क्‍या हो 
सकता है ! उद्दश्य की उपस्थिति अपूर्णता की द्योतक है । किसी कमी को . 
पूरी करने के लिए ही हम प्रयत्न करते है | झ्रास्तिकों के पूर्ण परमेश्वर 
को सष्टि-स्चना के प्रयत्न की आवश्यकता क्‍यों पड़ी ? नेबाविक लोग 
कहते हैं कि जगत्‌ सावयव दोने के कारण 'कार्य' है, दस लिए उसका 
कोई कर्ता होना चाहिए। परत जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है । 
कार्य का लक्षण भी| काल्पनिक है | फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है | एक सवज्ञ, सवशक्तिमान्‌ , दयालु ईश्वर से इस दुःखमय जगत्‌ की 
सृष्टि क्यो हुई, यह समझ में नहीं आता | कर्मों का फल देने के लिए 
भी ईश्वर की आवश्यकता नहीं है| ईश्वर का शांसन कर्मों की अपेक्षा 
से है, यह सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भी छीन लेता है। जेन-मत में 
कर्म अपना फल आप ही दे लेता है। शराब पीनेवाला उन्मत्त द्ो जाता 
है और अपने किए का फल आप पा जाता है। कर्म-पुदूगल जीव को 
चिपट कर उसे घॉँध देता दे | लोगों के अच्छे-बुरे कर्मों का वही-खाता 
रखना ईश्वर के लिए श्लाघनीय काम नहीं मालूम होता । क्या ही अच्छा 
होता यदि आप्तिकों का इश्वर करुणा करके सब को एक साथ मुक्त कर 
देता ! क्‍या ही अच्छी वात होती यदि आस्तिकों का सर्वश्ञ परमात्मा 
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मानव-जाति पर आनेवाली विपतक्तियों से उसे आगाद कर देता, अथवा 
उन का निवारण कर देता ! 
स्थादवाद 
स्वाइबाद का मिद्ठांत जैनदररन की दूसरी महत््व पूर्ण देन है। 
धास्तव में इस सिद्धांत से परिचित हुये बिना जैनियों को शान-मीमांसा 
तथा तख-शन ठोक से नहीं समझे जा सकते | स्थाददाद की परिभाषा 
करते हये ह्यादवाद मंजरी' के टोकार्कार हेमचन्द्र कहते हैं-- 
स्वाद्ादोपनेकातवादों नित्याइनिखायनेक्थर्म शवलेक वस्लवम्थु- 
पगम दांत यावत्‌| " 
आर्यात्‌ स्थाइवाद प्रनेकांतवाद को कहते है। जिस के अनुसार 
एक ही बलतु में निल्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मों ( गुणों ) की 
उपस्थिति मानी जाती दे। प्रत्येक बलु अनंत घर्मात्मक दे (०१६६) | 
इन उद्ण्णों से स्यप्ट है कि वलु में न केवल अनंत धर्म होते 
हैं अपित विदद्ध धर्म भी हों सकते है। तत्व-मौमांसा में जेन-दर्शन 
शनेकवादी है, तात्यिक् पदार्थों की संज्या अनंत दँ। चह ज्ञान-मीमांसा 
में भी खनेकवादी है। सत्य एक नहीं, अनेक रूप दे | हमारा प्रत्येक सत्त्य 
एका्सी है । अभिप्राय यद है कि हमारे सब कपने आंशिक सत्य शोते 
| एड दृष्टि से जो बात सत्य मालूम होती है बट दूसरी हष्टि से मिय्या 
भी हा सरती है। क्योंकि प्रस्येक्न दस्त में अनंत धर्म हैं, इस लिये उस का 
बंगुन किसी एक वाक्य अथदा अनेक बास्यी में भी परिसमाप्त नहीं , दो 
सकता | अस्येक्ष ऐसा बयन बलु एक अंश या एक अंग को ही स्पष्ट 


झग्मा है। उस्तु के एकॉगी बशसन की उस का पृणा बणन समनके लेना 


। 


रा 


बे 


पक ज ्् कक 
अप है | आंशिक या एकाॉगी डान की जैनडशन में “नया संशा 


#ह$रै 


इस प्ररार के शान कं ब्यंशड वाक्य मनी नया कदलाते ईद । 

डाजय ९ हम सड्े रे ब कृपन 

तर शब्द में हम ऋर सकते हैं। कि प्रस्येक कपने को सत्मता 
अा> उम्स 
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तत्य होता हे | कोई भी वाक्य ऐसे सत्य को प्रकट नहीं करता जो सदेव, 
व दशाओं में वस्तु को लागू हो । अत एव जैन विचारकों की सम्मति 
है कि प्रत्येक वाक्य को 'स्पात्‌! ( कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा ने ) 
पे विशेषित कर देना चाहिये। 'घट है! यह कथन भ्रामक हो सकता है; 
'घट है ? यह पूर्ण या निरपेक्ष सत्य नहीं है, वह सब दशाओं में सत्य 
नहीं है । क्योंकि उक्त कथन अपेक्षा विशेष से द्वी सत्य है, इस लिये ठीक 
वाक्य इस प्रकार होगा--स्यादरित घटः कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा 
से घट है | इसी प्रकार घट का असद्भाव या अभाव कथन करते समय 
भी 'स्थात! या कदाचित्‌ जोड़ना चाहिये | 

तक-शास्त्र में वाक्‍्यों को दो वर्गों में वॉटा जाता हे--भावात्मक 
( अफ़मेंटिव ) और अ्रभावात्मक ( निगेटिव )। किंतु जैन तक-शास््री 
वाक्यों में सात प्रकार का गुणात्मक भेद करते हैं; ये सात प्रकार पस्यात्‌? 
जोड़ने से प्राप्त होते हैं। जैसा कि ऊपर निर्देश किया गया है। 'स्थात्‌ ? 
अथवा कदाचित्‌ विशेषण यह प्रकट करता हे कि वाक्य विशेष की 
सत्यता आपेक्षिक है | कथन के इन सात प्रकारो |क्ी समुदाय रूप में 
“ससभंगी” कहते हैं | सप्तमंगी का शाब्दिक अर्थ है सात भंगो का समूह 
जो इस प्रकार हैं-- 

१--छ्यादस्ति ( कदाचित्‌ घट है ) 

२--स्थान्नास्ति ( कदाचित घट नहीं है ) 

 ३--स्यादस्ति च नास्ति च ( कदाचित्‌ घट है और कदाचित्‌ घट 

नहीं है ) ह्‌ 

४--स्यादवक्तव्यः (कदाचित्‌ घट अवक्तव्य है ) 

५४--स्यादस्ति च अवक्तव्यश्च (कदाचित्‌ घट है और अवक्तव्य है) 

६--स्यानास्ति च अवक्तव्यश्च ( कदाचित्‌ घट नहीं है और 
अवक्तव्य है ) 
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७--त्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यश्व ( कदाचित्‌ घट है, कदा- 
'चित्‌ नहीं हे, और अवक्तव्य है ) 
अपने द्रव्य, स्वभाव और देश-काल के दृष्टिकोण से प्रत्येक वस्तु 
(है, घण की सत्ता है | दसरे पदार्थों के द्रब्य, स्वभावादि की अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी नहीं है', घट असत्‌ है। एक ही पदार्थ घट रुप से 'सत्‌? 
है और पद-रूप से अ्रसत! है| इसी प्रकार सारी वस्तुयें सदसदात्मक 
हैं। बह पहले तीन भंगों का अभिम्राय है | 
पकाने से पदले 'घट! का एक रंग होता है ओर पकने के बाद 
दूसरा; परिस्यितियों के अनुसार रंग वदलता है | हम “घट! का कोई ऐज्ा 
रंग नहीं वता सकते जो सदेव उस में रहता है। निरपेक्ष रूप में घट क 
कोई रंग ही नहीं है | इसी लिये उसे अवक्तव्य' कदना चाहिये। यह 
चौये भंग का अ्रभिय्ाय है। प्रारंस के तीन वाक्यों में अवक्तव्य जोड़ 
देने से अंतिम तीन भंग बन जाते दैँ | 
स्थादवाद को समकाने के लिये लन-लेखक एक रोचक उदाहरण 
देते हैं। कुछ अंधे जिशासा से पीड़ित होकर द्वाथी को देखने गये। 
किसी ने पूंछ पकड़ कर कहा कि हाथी रस्सी के समान है; किसी ने ठोंगे 
टोल कर कहा कि हाथी तो संभे की तरह दोता है। तीसरे से कान 
छूकर उसे पंखे के तुस्य बताया । यही दशा दार्शनिकवादियों की ह। 
वेदानी कहते है कि तत्व पदार्थ घव और नित्य है; उस में परितत न या 
विकार | ही नहीं सकता करता; इस के विपरीत बोदो के मत में सब वसल॒य 
सतशिक ह£ आर तत्व निरंतर परिवद न शीत £ | जैनी कहते ई--टन दोनों 
सद्तों में सच्चाई है क्िंत आंशिक; सत्‌ पदार्थ में श्र बता भी रहती 
है एवं उत्पत्ति तथा व्यय भी (उत्पाद-व्य प्र-भ्रोच्य-्युक्त सत्‌)। उत्तत्ति के 
द्ना नाथ नहीं जार नाश के बिना उसत्मनि नहीं ॥ यदि हस ठच्य की 
“दप्टि से देखें तो वस्तु स्पिर है और यदि दम पर्व्यावों की हप्टि से देखे 
प्र ४ 


8१ 
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रहते हैं इस प्रकार परिवतेन और अर बता या स्थिरता साथ साथ पाये 
जाते हैं। इन दोनों वातों को साथ-साथ जानना 'नय-निश्चय” है और 
एक का अलग-अलग ज्ञान 'नयाभास” है। किसी .वस्तु का यथार्थ 
स्वरूप समभने के लिये हमें उसे समस्त संभव दृष्टिकोण से देखकर “नय- 
निश्चय” करना चाहिये। एक प्राचीन जैन विचारक के अनुसार-- 

एको भावः सबथा येन दृष्टः 

सर्वे भावाः सवधा तेन दृष्टाः । 

सर्व भावाः सबथा येन दृष्टा 

एको भावः सवा तेन दृष्टः ॥ 

श्रर्थात्‌ “जिस में एक पदार्थ को सव दृष्थियों से देख लिया है उस ने 
सब पदाथों को सव प्रकार देख लिया । जिस ने सव प्रकार से सब भावों 
को देखा है वही एक भाव या पदार्थ को पूर्णतया जानता है ।” 
इस श्लोक को 'स्थाद्वाद मंजरी' के टीकाकार हेमचंद्र ने उद्धुत किया 

है । (प्ृष्ठ-११२ वंवई संस्करण ); प्रोफ़ेसर हिरियन्ना के अनुसार गुणरनल 
ने भी उक्त श्लोक को उद्भुत किया है ।) यदि वास्तव में अनेकातवाद 
का यही श्र्थ है तो उस की अनेकवादी तत्व-मीमांसा से तंगति विठाना 
कठिन है। एक अद्वतवादो दर्शनपद्ध ति ही जो विश्व के समस्त पदार्थों 
को एक रहस्यमय सूत्र में पिरोया हुआ मानती है, ज्ञान के संबंध 
में उक्त पद्म का समर्थन कर सकती है। किंतु जैन-दर्शन अनेकवादी 
है; विभिन्न वास्तविकताओं में धनिष्ट आंतरिक संबंध मानना उस की 
दार्शनिक स्थिति के विरुद्ध है। वह उपनिपद्‌ की भांति यह कैसे 
स्वीकार कर सकता है कि 'एक के जानने से सब कुछ जान लिया जाता 
है? १ वास्तव में तो जैन-दर्शन को ज्ञान-मीमांसा में भी घोर अनेकवादी 
होना चाहिये था। आधुनिक यथार्थवाद की प्रवृत्ति भी कुछ-कुछ इसी 
ओर है। 
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सैन-घधम के जीवन-संचंधी विचारों, अनीक्षरवाद और घ्यादवाद 
सभी की आलोचना हिंदू दाशनिकों द्वारा 
आलोचना. &) पई है। बौद्धों और लैनो में भी काफ़ी 
संघ चला था | जैन-धर्म का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल आदि के 
प्रत्येक परमाणु में जीव है; उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सव जड़ 
जगत्‌ जीवमय है तो जड़ ओर चेतन के वीच ऐसी गहरी साई” खोदने 
की क्या ज़रूरत है ? दूसरे, जीव के परिमाण में परिवर्तन मानना ठीक 
नहीं जँंचता; इस से जीव अनित्य हो जायगा और कर्म-सिद्धंतत में बाधा 
'पढ़ेगी। वास्तव में चैतन्य को आकाश में रहनेवाला या अवकाश 
वेस्नेवाला कहना ही असंगत “है। यह ज़रूरी नहीं दे कि सब चीजें 
अवकाश या जगह चेरें। कूठ, सत्व, ईर्ष्या, हप, छुख, दुःख, आदि 
पदाथ अवकाश में था देश में रूने वाले नहीं है। जीव भी ऐसा 
पदाय दो सकता है।._ 
जन लोग परमाणुओं में आंतरिक भेद नहीं मानते | फिर एक 
परमाणु का दूसरे से भेद किस प्रकार होगा ? क्या संंख्य की प्रकृति 
के समान एक जइनत्व को मानने से काम नहीं चल सकता ? 
इसी प्रकार जैन-दर्शन में जीव भी सव एक दी प्रकार के हैं। कर्म- 
शरीरों के नष्ट हो जाने पर सव जीव एक-से रद जायेंगे | हम पृछते ई 
कि एक दी चेतन-तत्त को मानना ययेप्ट क्यों नहीं है! करोड़ों जीदों 
में जो पवृत्तियों की एकता पाई जाती ६ उस का कास्ण चैतन्य की 
एकता के अतिरिछझ कोई नहीं हो सकता । 


च्य्ज रे ञ>. बिक सबया | क् ् 55 +:+% कई हट 
जड़ आर चेतन की सवंया भिन्न मानने पर उन में संबंध नहीं हो 


के 


समझना च्डू संबंध पे एस २ हर । 9० जे 8 सकता हि अगवा का एछः 
“उत्तो | संबंध एक हा अंग के पदायों में हो सकता दे अबबा एके 
डर, के >जल्‍ट> १०. लव न क७ ७ क न ५5:.... 5 शक कर 

ई करण के अंतगत छोटी श्रेणियों में | दो गज़ और दो मिनिद्र में कोई 
मद >> 3 जनक: कर 7 थे ॥॥ शक के छ्या 7 

इध क्या नहीां भीखता ! क्थोकि हमार बुद्ध उनसे - दाना का एक बढ़ा 
अि-++-++..... 

है ड्सिये ्ट | 
इम्पिय भाग २, योगवाशिप-प्रकरण । 


१४० दशनशास्र का इतिहास 


ओणी या जाति के अंतर्गत नहीं ला सकती | इस लिए जड़ और चेतन 
का घोर द्वेत ज्ञान की, जो कि जीव और जड़ का मंबंध-विशेष हे, 
संभावना को नष्ट कर देता है। इस युक्ति के बिपय में हम आगे 
लिखेंगे । 'जीवज्ञान-स्वरूप है! और “जीव अपने से भिन्न जगत्‌ को 
जानता है? यह दोनों विरोधी सिद्धांत हैं। 

यदि हमारा ज्ञान संभावना-मात्र है, निश्चित नहीं है, तो जैन लोगों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना दृढ़ विश्वास कैसे हुआ ! शंकर और 
रामानुज दोनों वतलाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्‌ ओर असत्‌ , 'हे! 
ओर “नहीं है? कह कर वर्शित नहीं किया जा सकता | बस्तु में विरोधी 
गुण नहीं रह सकते | इस लिए स्यादवाद या सप्तभंगी न्‍्याब ठीक सिद्धांत 
नहीं है । 

स्थाद्वाद में सत्यता का कुछ अंश अवश्य है और वह अंश जैनियों 
की सिद्धांतवादिता (डॉग्मेटिज़्म) का विरोधी है। 


अध्याय ६ 
* हा घो्‌ ॥ 
भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक वोद्धधम 


विभिन्न आध्तिक विचारकों के तत्वदर्शन-संवंधी पत्षपात थओीर 
तात्विक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुद हुई थी उस की परिसमाप्ति 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा में हुई | जैनियों की प्रतिक्रिया वेदों को अपीर- 
पयता, ईश्वस्वाद और यज्ञ-विधानों तक ही सीमित रही थी। वौद्ध-धर्म 
ने उपनिषदों के आत्मवाद को स्वीकार करने से विल्कुल इन्कार कर 
दिया । सांतारिक मु्सों श्रौर जीवन की क्षुणु-संगुरता से प्रभावित दोकर 
वोद-लोगों ने विश्व-तत्व की स्थिरता भें विश्वास छोड़ दिया। अपने 
जीवन में जिसे हम पकड़ दो नहीं सकते, मानसिक और भीतिक जगत 
मंई:स का चिष्द भी नहीं मिलता, उस कव्पित स्थिर तत्व के विपय में 
चिंतन करने से क्या लाभ १ तत्यदर्शन की कस्पित समस्यात्रों म॑ उलक 


२ मनुप्व अपने जीवन को प्रत्यक्ष समस्याओं को भूल जाते हैं ओर 


नैतिक पतम नैने लगता £ सतिक पतन से आर्थताति के 
का नोतेक पतन हाने लगता हू । इस नाोतक पतन से आयजा। को 


दी जी 


| 
| 


रॉ 


दचाने के भगवान बंद का आविः विर्भाव सत्य 

बचाने दे. लए भगवान बुछ का आविनांव हुआ | 
० 5 

परचनिक्त हु 


का आर ] का ्् क 
नक बाॉड-धर्म ओर उस के बाद के छवहूप में काफ़ी भेद है। 
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ब्यार 2४. भिक दीड नि 5 ब्यावंदा ०2 मर फ्स्ि चिचा बड़ फ्री 
आरंभिक बोद-धर्म भ॑ व्यावद्रारिक विचारों क॑ 


ल्‍+ 
सखाहय ज् ि & है द्धों ्ज 
प्रधानता है. परनु उत्तरकालान वादा में भारत दिये 
झअसश्तिफ: दासमनिक पत्तपात छिर प्रकट होने लगता £। दौद्धो 
सत्तक का दारानक पत्तपात फिर प्रकट दहने लगता हू। बीद्ध 
> > 


भार प्रनिद दाशनिक मं मंग्रदाय धाथ रत सीभापमिक म्प् री वापिक दर गासार 

£ चार आनंद दाशानक मसंग्दान धझयातू छन्रि'लेक, वैभाषिक, बॉगाचार 
2 

झोर माध्यमिण 


क ८७ ट -_ ० प्रद्धार 
: बंद का चाज़ हू। आरनक बोद-धम मे इस प्रद्ार का 
[० 


सार-परम्प “7 | पादा जाता हक ६ घम्नऊ सिस्सी ६2० ह*०-हँ 
5 पम्प चाय पाया जाता | घुद्ध ने कर पुस्लऊ नदी नस, उन 
5 3. है ९५ 0 
ष्सा 5 +, 


श्डर दशनशाम्त्र का दृतिहास 


को पुस्तक-बद्ध किया गया। बुद्द की शिक्षाएं पाली- था में संगीत हे 
जिन्हे 'पिटक! कहते हैं | 'पिटक! का अर्थ है पिटारी | “त्रिपिटक! भगवान्‌ 
बुद्ध की शिक्षाओं की पिठारिया हैं। टन का समय तीसरी शताब्दी $० 
पू० समझना चाहिए । तीन पिठको के नाम 'सुत्तपिठक! अ्भिषम्मपिटक! 
और “विनयपिटक! हं। 'सुत्तपिटक? भगवान्‌ बुद्ध के व्याख्यानों और 
सवादों का सम्रह है। वोद्धधर्म के प्रसिद्ध पटित रिज्न ठेविद्स ने बुद्ध 
के सबादों की ठुलना प्लेयो के सवाद-ग्रथों से की है । 

मुत्तपिक' पॉच निकायो में विभक्त है। टन्‍्ही मे से एक का नाम 
खुदकनिकायः है जिस का एक भाग वौद्धों की गीता, “धम्मपद,' हे । 
शेष चार निकायों के नाम “दीग्थनिकाय,” 'मज्किमनिकाय?, “सयुत्त- 
निकाय? और “अगुत्तरनिकाय! है | बुद्ध के दाशनिक उपदेश मुख्यत 
“सुत्तपिव्क' में ही पाए जाते हैं | दूसरा 'विनयपिटक! है जिस में भिक्षुओं 
को जोीवन-चर्चा आदि को शिक्षा है| तीपरे आभिधम्मपिटक! मे बुद्ध के 
मनोविज्ञान और व्यवह्ारशास्त्र-संवधी विचारा का सगम्रद है | वोइ-घर्म की 
प्राचीन पुस्तकों में 'मिलिदपन्हो,' अथवा “मिलिदग्रश्न! का भी सन्रिवेश 
करते हैं। इस गंथ में बोद्-शिक्षक नागसेन ओर यूनानी राजा मिनेंडर 
या मिलिद के सवाद का वर्णन है। 

भगवान्‌ बुद्ध का जन्म लगभग ५५७ ई० पू० में शाक्यवश के 
शुद्धोधन के घर में हुआ। उन के माता-पिता 
का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ ओर गोन्न का 
गोतम था। कपिलव॒स्तु के राज्य के वे युवराज थे। वे माता-पिता के 
बड़े दुलारे पुत्र थे। वड़े होने पर उन का विवाह राजवंश की एक सु दर 
कन्या यशोधरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम 
का एक पुत्र भी उत्पन्न हुआ | सिद्धार्थ वचपन से ही बड़े विचारशील थे। 
जीवन की क्षणमंगुरता के विषय मे वे प्रायः सोचा करते थे | दो-एक वार 
शहर में घमते हुए उन्हों ने कुछ रोग, अवस्था और अन्य प्रकार से पीड़ित 


चुद्ध का जीवन 


भगवान बुद और आरंभिक वीद्धधर्म श्डट३े 


मनुष्यों को देखा । दाह-संस्कार के लिये ले जाए. जाने वाले कुछ शवों 
पर भी उन की दृष्टि गई। उन्हों ने सारथि से पूछा--यह इस प्रकार 
बांध कर दस पुरुष को कहां लिये जा रहे हैं ! सारथि ने जो उत्तर दिया 
उसे सुन कर लाड़-प्यार में पले हुए जीवन के क् शों से अनभिश कुमार 
के कोमल हृदय को मर्मातिक वेदना हुई । अब उन्होंने जीवन को 
ओर भी मिकट से देखना आरंभ कर दिया। उस में उन्हें दरिद्रता, 
निराशा और दुःख के अतिरिक्त कुछ भी न मिला | लोगों की स्वार्थ 
पत्ता को देख कर उन्हें ओर भी क्लेश हुआ | उन का जीवन और 
भी गंसौर हो गया और वे रात-दिन संसार का दुःख दूर करने की 
चिंता में निमम्म रहने लगे | एक दिन आधी . रात को वे अपनी प्रिय- 
पत्नी यशोधरा और नवजात-शिशु राहुल को छोड़ कर निकल गए। 
संतार के सुख क्षणिक हैं; शरीर को एक दिन इंद्ध होकर मरना ही 
पढ़ेगा। फिर जीवन को आकर्षक झूगन्मरीचिका में फेसने से 
क्या लाभ? 

बुद्ध बिदान थे | उन्हों ने अपने थुग की आत्तिक और नास्तिक 
विचार-धारा्रों से परिचय ग्रात्त किया था। गुृहलत्याग के वाद चित्त 
का शांति देने के लिए उन्हों ने विभिन्न मतों के शिक्षकों के पास ज्ञा- 


पर ज हु की. आे रन जज न 4 
न्टाग उनसे छझे विचार का सममान की चढ़ा चंप्दा का परनु उन को बुद्ध 
रह 


को संतोष नही हो सका | प्रतिभाशाली विचारक्त दाशंनिक समस्यात्रो 


स्ग॑ रक अऋजिज साप्रदा या आप्चापाओंं २5 अधाज नहीं हर की. 
% छल, एकगाी हंगैर साप्रदावक समाषाना से संनुष्द नहींदां 
० + ४-४८ लि 
अब [ 55 


मतबादियों मे आत्मिक क्याण के: 
दंभद्ोा मतायाददा ने त्मिझछ दाक्याण के लिए 
५ - 


री 
जा मारा 
घइुनलाएं उने रे भा उन्ह *ू 


ताप ने मिल कका। उन्हों ने शरोर को 


८४5 ०.5 
कद फकिय तथा खाताएए संट कर अन्य 


| 





१४४ दर्शनशासत्र का इतिहास 


ओर नास्तिक सव प्रकार के दर्शनों से उन का विश्वास उठ गया। 
उन्हें विश्वास हो गया कि आत्म-शुद्धि द्वारा सत्य की खोज अकेले 
ही करनी होगी | वे आकाश को खोज में निजन बन-प्रदेशों में घूमने 
लगे | कभी-कभी राजकीय 'सुखों की याद आती थी, यशोधरा का 
स्मरण होता था। परंतु? वेयक्तिक जीवन की वाधागो को दूर किये 
बिना वे संसार का हित-साथना कैसे कर सकते थे ? एक वार वोधिद्ृक्ष 
के नीचे ध्यानमरन बुद्ध को कामदेव ने अपने अनुचरों सहित घेर लिया। 
क्षण-भर के लिए वे घिचलित हो गये | परंतु शीघ्र ही शाक््यसिंह ने 
अपने को भाल लिया ओर उन्हों ने अपने को वाद को दिए. गए 
शशाक्यमुनि' नाम का अधिकारी सिद्ध कर दिया। उसी बृक्ष के नीचे 
अनवरत बैर्य से साधना कर के उन्हों ने जीवन के सत्व का दर्शन किया । 
उन्हों ने बोध! या तत्व-ज्ञान प्राप्त किया और सिद्धार्थ गौतम से बुद्ध! 
वन गए | जिस सत्य को उन्हों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ और 
जीवन के विपय में जो उन में नई धारणा उत्पन्न हुई थी, उसे सर्व- 
साधारण में वितरित कर देना ही उन के अवशिष्ट जीवन का 
ध्येय. बन गया | 
कवि की तरह दाशनिक भी अपने युग की प्रन्नत्तियों का परिचय 
देता है। प्रत्येक दाशंनिक-सिद्धांत पर कुछ 
बुद्-कालीन भारत न कुछ समय की छाप रहती है | बुद्ध जी 
के आविभाव के समय भारतवर्ष जीवन के सारे अंगों में बिच्छिन्न हो 
रहा था, उस समय कोई एक बड़ा साम्राज्य न था, देश छोटे-छोटे 
राज्यों में विभक्त था। संस्क्ृत पवित्र मानी जाती थी पर बवोलचाल 
की भाषा बहुत थी | पडदर्शनों का विकाश नहीं हो पाया था, यत्रपि 
वायुमंडल में उन के आविष्कार की योजना हो रही थी। जैसा कि चोये 
श्रध्याय के प्रारंभ में कहा जा चुका है, जैन और बौद्ध-दर्शन के उदय 
और गीता के समन्वय से पहले भारतवर्ष की उबंरा-भूमि में अनेक 


भागवाव बुद्ध और आरंसिक वौद्धवर्म  रेडभ 


विचाए-घोत प्रवाहित दो. रहे थे | दाशनिक ज्षेत्र में इलवचल मची हुई 
थी | जितने विचारक थे, उतने ही मत ये । लोगों के मस्तिष्क में संदेह 
के क्रीद्यशु भर चुके ये। ख़ब बाद-विवाद होता या। ल॑ शाह्नार्यों का 
परिययम जनता को दृधि में ही द्ोता था। सेकड़ों तरह को बातें 
होती थीं, आत्मा-परमात्मा के विषय में तरह-तरद को कह्यनाएं और 
अनुमान लड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता को कुछ भी प्रकाश 
नहीं मिलता था। विचार-च्षेब में पूरी अराजकता थी | 


लोगों के व्यावहारिक अयधा नेतिक जीचन पर इस का चुरा प्रभाव 

पड़ा | बुद्धि-जगत्‌ को अराजकता और अनिश्चयवादिता व्यावद्ारिक जगत्‌ 
में ग्रतिरलित होने लगी | आवचार-शात्र के नियमों से लोगों को आस्पा 
उडने लगो | ताकिंक बाद-विवाद में हँप कर लोग जीवन के कतब्यों को 
भूनने लगे । बुद्ध के दृदव में बाल की साल निकालने बाले अकर्मए 
दाशनिक्ों के प्रति विद्रोह का भाव जागत हो गया । अउने समय के जन- 
समाज दा मनोवैज्ञानिक विश्लेप ऋषे ऋ्रोतिदर्शो बुद्ध ने यद्दी 
परिणाम निकाज्ञा कि जीवन से परे आत्मा, परमात्मा जैपो बल्लुओं के 
द्् ना जाचन के अ्रपृत्द क्णा। के ब-मोल बेच 

्ि ! जो हमारे बस को बात ई अवात्‌ अरे आचण्ण को शुद्ध 


बनाना, उते ने के >> 3 ४. ४ 

कवाना, उप ने कर के बाद हुमव्यय के बाद-विदाद में फा नव तो 

एऐमें शत हंस मिल सक्ृठी है भत्ता में 'विडान 

एस शत कस म्रित सकती है बुद्र को शि्ला मे ' हम मनायचिशान पा 
का शा 

9-७ च्के 


हने 8 तपयानर क्रीर ब्यद >> लेकिन दल भ 
सकते £ऋ, सकझशातऋ छार व्यवदार-शात्य पा सझने १, सोॉकन उस 


के लिए स्यान कम £ | 


| गे है 78 "रे >-क-न्क ०५ मन गम द्ज्द्रय्र 
& के सादी झआा ध्यायहारक ऊादंय वाद पे दा कपूर श टू 


रे 


यह-निप्रत्त पपेष्ट माया में बन 


26 


१७४६ दशनशास््र का इतिहास 


पशुओं का वलिदान किया जाता था | यज्ञ की हिंसा, हिंसा नहीं समझी 
जाती थी | हिंसा ईश्वर-भक्ति का अंग थी। बुद्ध न ऐसे ईश्वर को 
मानने से इन्कार कर दिया | जो ईश्वस्वाद हमें अंब-विश्वासों में फेमाता 
है, जो हमें प्रलोभनों से प्रेम करना सिखाता ह; जो प्राकृतिक नियमों की 
देखने की शक्ति छीन लेता हैं; जो आत्मिक उन्नति के लिए दम पर मुस्बापेक्षी 
बना देता है जो प्रवस्नशीलता या पुरुपाथ्थ से रीकता है. जो पशुश्रों 
के रक्त पर पवित्रता की मुहर लगा देता है; उस $श्वरबाद को दूर से 
ही प्रणाम है। कमफल का निणय करने के लिए ईश्वर की आवश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कम सिद्धात ही क्राफ़ी हैं | हिंसा का बिघान करने 
वाले वेद किप्ती प्रकार भी पवित्र या प्रामाण्य ग्रथ नहीं हो सकते | जो 
देवता हिंसा चाहते हैं, उन्हें देवता कहना बिडंबना हे | 


उस समय के आस्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों ओर वेदोक्त 
बौद्ध थम और. में के मूतिमान विरोध दिखलाई दिए । कुछ 
डपनिपद्‌ आधुनिक विद्वानों का भी मत है. कि वोद्ध-धर्म 
सर्वथा >भारतीय मालूम पड़ता हैं| लेकिन ऐसा समभना अपनी 
ऐतिहासिक अ्नभिज्ञता का परिचय देना है। यदि वोद्ध-धर्म का जन्म 
ओर विकास भारतवर्ष में हुआ तो वह “भारतीय? कैसे कहा जा सकता 
हैं ? जिस धर्म ने लगभग एक हज़ार वर्ष तक भारत के हज़ारों मनुष्यों 
के हृदयों पर शासन किया, उसे भारतीय चीज़ न समझना आश्चर्य की 
वात है। विदेशी विद्वान भारत को नेतिक चिंतन का श्र नहीं देना 
चाहते । वख्ुतः बुद्ध के विचारों में ऐसी कोई वात नहीं है जो इन्हें 
भारतीय कहलाने से वंचित रख सके । बौद्ध-घम और जैन-घर्म दोनों हँ 
के बीज उपनिपदों में विद्यमान हैं| उपनिषदों के व्यावहारिक संकेतों 
का विकसित रूप हू वौद्धवर्म है। उपनिपद्‌ कहते हैं--'जो सब भूतों 
को श्रात्मा में देखता है और सब भूतों में आत्मा को, वह किसी से घणा 


३ 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक वोद्ध धर्म £४3 


नहीं रहता (* वीद्धवर्म ने नी विश्वप्रम की शिक्षा दी लेकिन उस्त का 


फ 


दाशनिक आधार इतना स्पष्ट नहीं हे। बीद्धच्म की शिक्षा है फि-- 


यदा मम परे ले अ्रयं दुःसे चेन प्रियम ) 
संदात्मनः को बिशेपों बत्त रक्षासि नेतरम ॥* 


पस्य और हुःख मेरे समान ही दूसरों को भी प्रिय नहीं है।िरि रुक 
मे ऐसी कान सी विशेषता है मिस के कारण में उस से अपनी ही रक्षा 
कया दूसरों की नहीं ?? बुद्ध के मत में संत्ार के प्राशियों को एकता के 
सत्न में बॉधनेदाल वंदना के तंतु मे | संसार सभी डुस्ली हैं, सभी अभाव 
का अनुभव करते दई। दुश्णभ की अनुभूति क्री समानता के कारण दु्ध 
दूर करहे शांति प्राम करनेकी साधना में नी एकता होनी चाहिए । 


५) 


जा उर्मन कप 


इसारा ऋखषदार पारस डर. 


| 
>>->>ज रे >्लय | धर्म ध्य बहार 
सद गनुस्‍्यां का तालिक एकता का शिक्षा देस है, दा बांद्ध-धम व्यवद्ार 
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छः ० ्ड डी 
झोर साधना के ऐैक्‍्य पर ज्ञोर इसा है | 
७० के हा, .. हिल >>५ >> बस्नओ कल 

उ्ॉनिपदा की समान हूं। छद्ध ने बांहय चसख्ठुओआ ले चित्त हल कर खझत- 
से हे क्ञ श्स री का 
मु लता को शिक्षा दी | बाशिक आारंबरों के प्रति तिस्स्कार क्री भावना 
उपनिषर्दा आर बोद्धू-घम में समान ई। भेद इतना हीं दे कि उर्शनयदी 
पीली 
ब््न्के 





ध्ोज १७२८४ 


छाल बार निंदा नहां का | वृद्ध 


हअ मंंट्स ; इसकार 
भड्ी छाहंवर है, सो मिध्य #. उससे समझना दैसां? 
पर दिध्ाप हा खाहंदर ४५ मी मिध्या ६, उस से समझाता कला + 
इस से उ्याल की शआाशा भी फेस की ज्ामसकनीट ? कार्बन मे मनन्‍्द 
इस हक उस्यांय का आशा मां कर का फा सकता £ परदगा से सुन्‍्क 
पीता 25 5 5..._.....+ + लि ० हे 4 मीन 
इन यंग मुझ फल की पउदनी उनक्तंशा बड़ में थी उतननी उन ने 
की 
| 
उन किन ल»कनननकनननन नानी भतिगनिननन लत. हनी िनण “भय अभाप्लनज- चल चित हे जड़ अनिकल हर चन न धर 
औ् 
5जुद्टा; 5 
8 घ्र्चि यादतार ह ध्य 
दोधिय यदितार', ए० २३१ 


श्र््प दशनशास्त्र का इतिहास 


मानव-जीवन की व्यर्थता ओर क्षस-भंगुरता पर उपनिषद्धों में कहीं 
कहीं करुण विचार पाए जाते हैं | नचिकेता और यम के संबाद में सुख 
और ऐडश्वर्य की व्यर्थता अच्छी तरह व्यक्त की गई है। उपनिषदों के 
ऋषियों ने संसार को दुःखमयता को दाशंनिकों की बौद्धिक और गंभीर 
दृष्टि से देखा। बुद्ध का हृदय दार्शनिक से भी अधिक मानब-हृदय 
अथवा कवि-हृदय था। उन्हों ने विश्व की करुणा को देखा ही नहीं, 
अनुभव भी किया | उन के कोमल हृदय में जसे विश्व की अंतर्वेदना 
घनीमृत होकर समा गई थी | जो किली भी पीड़ित प्राणी को देख कर 
क्षण भर से द्रवित हो जाती थी | 


इसलिए सर राधाकृष्ण्व्‌ का कहना है कि वोद्ध-घम, कम से कम 
अपने मूल में, हिवूषम की ही एक शाखा है ।९ 
जोवन दुःखमय है, यद वोद्ध सतावलंबियों का निश्चित विश्वास है। 
भगवान्‌ चुद्ध की शिक्वा : यही विश्वास वोद्ध-दर्शन ओर बौद्ध -मस्तिप्क 
दुःख की व्यापकता को गति प्रदान करता है। जन्म दुःखमय है 
जीवित रहना दुःखमय है, इद्ध होकर मरना भी दुःखमब है। अस्तित्व- 
वान्‌ होने का अथ है दुःखानुभूति | अपने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रक्षा के लिए, अपने व्यक्तित्व को रक्षा के लिए दुःख 
उठाना पड़ता है। संसार की सारी चीज नष्ट हो जाती हैं; हमारी आशाएं 
और आकांक्षाए, हमारे अरमान, हमारा भय और प्रेस सब का अंत हो 
जाता है । इच्छाओं की पूर्ति के प्रयत्न में दुःस है, इच्छा स्वयं दुःखमयी 
है।हमारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के लेश से मुक्त नही होते । शारीरिक 
क्रियाओं में शक्ति क्षय होती हे। विचारों के बोक से मस्तिष्क पीड़ित 
रहता है। तृष्णा की श्रग्नि जीवन के सारे क्षणों को तपाए रखती है | व्यथ 
की दुश्चिताओं का भार हमें कमी नहीं छोड़ता | यदि अपना जीवन सुखी 





पे राधाकृप्णन्‌, भाग १, ए० ३६१ 


भगवान बुद्ध और आरंभिक वोद्धर्म भ्द्६ 


मु 


दो, तो भी चारों ओर के प्राणियों की दुःखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते | विपन्नों का आतनाद दसारे कान फाड़ डालता द। स्वार्यी से 
स्वार्यी मनुष्य को अपने दृष्झ-मित्रों का दुःख भोगना दी पड़ता है। अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी संकरीण कर लें, क्रिर भी दम दुश्व से 
नहीं वच सकते | सब-्यासी मृत्यु अपना मुख फैलाए निश्चित गति से 
प्रतिक्षण हमारी ओर बढ़ती चली आती ६है। एक बार यह जान कर कि 

गे सारे धयतनों और शुभ इच्छाशों को सदा के लिए शूत्य में लीन हो 
जाना है, कीन सुखी रद सकता £ ? 


23 5 


विक्ित्सा-शासत्र भे उस के चार अंगों का बग ] 


रहना है, रोग, राग 
हेन, स्वास्थ्य और ओऔीपधि या उपचार। इसी 
प्रकार बाद्-दशन के भी चार अंग हैं, श्र्थान 
संसार संसार हेत, निर्वाण और उस का उपाव। बुद्ध अपने चारों ओर 


र्त्ज 


दुणद का कारण 


क्‍ले हुए मानवी दुःसों का अंत करना चाहते थे। संसार मे दृः्स क्यों 
ऊ9ज़्ज्य व्‌ दी उगा-भंगरता जज: र्पा ग्गिम छू ६०० 
हैं; दुग्ध वेरतुआओं को सक्षग्म-समुर्ता का नंसोगिक पोस्शाम है। हमसे 
संसार की हम झनुभव हारा जानते हैं उस में कादर भी बस्तस स्थिर नहीं 


£। परिदतनशीलता या छगमंगरता भसोतिक और मार्ना 
97" $* के 4 


शमान राय ने व्यास हैं । ए€ निल्‍ल 


कुओ ! संसार में जो कुछ है, ्ग्गिऋ £; 








मय 


टच हा $., » 5 कप 
पद इुभ्स का बात है यथा सुख की ? मिनल्ुआं ने उचर दिया कि सनमुच 
7 लत 5 सच « डे, हर र्ग+ भंग ल्‍. ्ू र्च्चं कक 
बंद दुर्प को बात देव दुरय आर क्षशमंगुरता एड दी चीज़ £ 
झजम यमत को एन थी पकन ने छः 5 हाई; 
दिस बस्स का इस बडष् सदतन से सास ऋरत ४, थार सण भर मे आधे 
42 मं न बानी ० >] ड्फ्नफर 4: मान | ्र न व 
कं डषरता । पानी ने बुददुदों के समान दमार हदय में बाननाएं उध्नों 
४ कप ह 

कल+कक जल दूर जा नल ल्‍>- ८, +४.ह 
के झार उस हा जाता ।:। सब दुछ देशभर ४, बइबोकि सथ माछ 


संवमनिःय, सयमनापस , निर्याण शॉमसम चार सकाधिकम ,' 
धाराज्म, सददुर्ग दुष्घस । 


१५० दशनशासत्र का इतिहास 


अतीत्यसमुत्याद! का सिद्धांत विश्व की क्षगुमंगुस्ता की ढाशनिक 
प्रतीत्यसमुत्पाद या अख्या हैं। कारण के विना कार्य नहीं हो 
पटीच्चसमुप्पाद सकता है| कार्य का उत्पन्न किए बिना कारण 
भी नहीं रह सकता | संसार में जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना क्रिसी दसरी घटना को 
उत्पन्न किए विना नहीं रह सकती | एक चोज़ के होने से दसरी चीज़ 


होती  'प्रतीव्यसमुत्याद' का मृला्थे है | दुःख का झोत क्या है, 
अथवा दःख की उत्पत्ति केप्ते होनी :ख कार्य-कारण शथ्रंग्वला की 


एक क्र कड़ी । यह श्रृंखला अआविद्या सम शुरु होती श्र ओर दुःखानुर्भ[ति 
मे उस का पयवसान होता है। अविया से जरा-मरण ओर दःम्ख तक 
प्रसरित होनेवाली थ्रंख्बला में वारह कड़िया हैं जिन्हें (निदान' कद्दते हैं। 


रे 


पहली कड़ी अ्रविद्या है। अविद्या से स्कार होते है | यहा 
संस्कार का अ्रथ मानसिक घधम समभना चाहिए । संस्कारों से विज्ञान 
थ्र्थात्‌ संज्ञा या चेतन्वानुभूति उत्पन्न होती हैं । बह विज्ञान वा चेतना 
प्राचीन और नवीन को जोड़ती है । * मृत्यु के बाठ भी यह शेप रहते 
हैं, इस का अंत निर्वाण में ही होता है। चोथी कड़ी का नाम “नाम- 
रूप' है जिस का तात्पय मन ओर शरीर से है | यह व्याख्या मिसेज़ रिज़ 
डेबिडस की है। * यामाकांमी के अनुसार गम की विशेष अवस्था का 
नाम नामरूप' है | स्नप्रभा' (शांकरभाप्य की टोका ) ओर 
पध्ामती' का भी यही मत है । नामरूप से पदायतन अर्थात्‌ इंद्रया 
की उत्पत्ति होती हैं| इंट्रियां के द्वारा ही हमारा वाह्मजगत्‌ से संबंध 
होता है, इस संबंध को ही स्पश! कहते छुठवीं कड़ी है| इस स्पश 


१ राधाकृष्णन, भाग १, ए० ४१४ 
5 यामाकामी, पृ० ७८ 
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से चेदना उत्पन्न होती है। वेदना से ठृष्णा का आावि्भाव होता ४, जो 
उपादान या आसकि के कारण होती है | इस आसक्ति के कारण ही 
भय होता 6 | भत्र जाति का कारण है। वाचतस्यति मिश्र भव का 
अर्थ धर्माधर्म करते ह ।१ चंद्रकीति को व्याख्या भी ऐसी ही है | “भव 

उन कर्मों को कहते हैं जो जाति या जन्म का कारण हो जातिया 
जन्म के वाद जरा-मरण (दृद्धावस्था और मृत्यु ) का आना अनिवाय 

६३ जरा और मरण दःखपय है, इस में किसे संदेह हो सकता दे। इन 

घारद निदानों में कुछ का संबंध तो व्यक्ति के अतोत से है ओर कुछ 

का उस के भविष्य से | नोचे हम इन निदानों की तालिका देने है ।* 


क-_सिन का संबंध अनी 3७%. *. अविया 
कऋ-+भनिन का सबंध अनीत से | : 
( २, संस्कार 
_ ३, विज्ञान 
। ४. नामरूप 
| 
4055७ का पर धर + रु परद्ावतन 
ख--मिन का संबंध बतसान._ | 5 रत 
के ऊ डा जी श्र झऋाा 
जीवन न € : | न 
६33 


&छ दंदइना 


जज म्य् करा 
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आर जज >>» ह॥ 
डरे म्म्ष्ट 
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भर दर्शानशासत्र का इतिहास 


| श्रविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रह सकती ओर व्यक्तित्व अविद्या पर 
प्रबलंबित है | इस प्रकार अविद्या ओर व्यक्तित्व या व्यक्तिता में अन्यों- 
पाश्नय संबंध है। निर्वाण की प्राप्ति के लिए व्यक्तित्व का निःशेष होना 
ग्रावश्यक है | अविद्या के दूर हुए विना व्यक्तित्व अथवा अहंता का 
वलय संभव नहीं है | अब हम वोद्ध-धर्म म॑ व्यक्तित्व किसे कहते हैं? 
स की खोज करेगे। 


हम कह चुके हैं कि विश्व की ध्ण-भंगणरता ने बुद्ध के मस्तिग्क पर 
हरा प्रभाव डाला था | संसार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
उत्येक पदार्थ अपने समान ही क्षणिक कारों को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 
हो जाता है।इस काथ्र्थ यह है कि संसार का कोई एक स्थिर कारण 
हीं है । एक बिकारहीन ईश्वर की कव्पना, जो सब परिवरतनों से अलग 
हते हुए भी उनका कारण बन सके” दशनशाख्त्र को ग्राह्म नहीं हो 
पकती । इसी प्रकार एक अपरिवतंनीय स्थिर आत्मतत्त्य को मानना भी, 
जो कि शारीरिक ओर मानसिक क्रियाश्रों का कर्ता वन सके, अरूगत है | 
प्रनुष्य के व्यक्तित्व में ऐसी कोई चीज़ नहीं ' है जो बदल न रही हो | 
हमारे शरीर में प्रतिक्ष्ण परिवर्तन होता रहता हैं| हमारे मानसिक 
विचार और मानसिक अवस्थाएं भी वदलती रहती हैं | किसी भी व्यक्ति 
का जीवन, चाहे हम शारीरिक दृष्टिकोण से देखे या उस के बोद्धिक 
अथवा रागात्मक स्वरूप पर हृष्टिपात करे, किन्‍्ही दो क्षणो म एक-सा 
नहीं रूता । वौद्ध-दर्शन गीता के रिथर आत्मतत्व की सत्ता को मानने से 
एकार करता है। 


भारतीय दाशनिकों ने इस सिद्धांत को नैरात्म्यवाद का नाम दिया 
है| वोद्ध लोग व्यक्तित्वकोी एक रकाई न मान 
कर समूहात्मक मानते हैं।यह ठीक है कि 
हमारे जीवन और व्यक्तित्व में एक प्रकार की एकता पाई जाती है जिस के 


नेरायत्म्वाद 
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०, 


कास्य मोहन और सोहन जन्म भर अलग-अलग व्यक्ति रद्दते हैं; परंतु 
यह एकता विकास-शील एकता है। व्यक्तित्व के जो तत्व एकता के दूत 

मेंपिरोण जाते हैं उन के समान दी बद झन्न भी अपना स्वरूप बदलता 
रखता है | वौद्ों का यह सिद्धांत आधुनिक मानस-शासत्र या मनोविज्ञन 
के बहुत कुछ अनुकूल है। पाँच स्कृंधों-के--समवाय अथवा समन्वय 
(सिन्येत्रिस) को दी व्यक्तित्व कहते हैं। इन पाँच स्कंधों के नाम रूपस्कृष, 
विज्ञानस्कंध, चेदनास्कंघ, संज्ञास्कंध ओर संस्कारस्कंध हैं | विपय- 
सहित इंद्वियों को रूपस्कंध कहते हैं। रूपस्कंध के अतिरिक्त चारों 
स्कध मनोंमय सत्ताओं के द्योतक है | रूपादि विपयों के प्रत्यक्ष में जो 
आदहमाकार बुद्धि होती है उसे 'विज्ञानरकंघो कहते हैँ। प्रिय, अभिव, 
सुख, दुःख आदि के अनुभव को “वेदनास्कंध! कद्दते हैं। यद कंटल है, 
यह गी है, यद ब्ाक्मण दै--दुस प्रकार के अनुमव को “संज्ञास्कंध, कहते हैं 
यह बाचस्पति मिश्र की ब्याज्या है| मस्तिप्क भें इंद्रियों के अनुमव ओर 


० - . > 
मुख-दुख आदि के जो चिद्द रद जाते हैं उन्हें संस्कारसकमा कहने है। 


० 
। 


अब, 


रे 


५4 छ्‌ 
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त्ी गया: गनिक । ते व्याख्या 55 >०+ <+ +:००: 
को यह ब्याग्था श्राधुनिक मनोविश्ान की व्याख्या ने आदईइचब-मनक 
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चसनता सखता ६ | आाउइल का मनादबाःनक व्याचत्य का तांने प्रद्धार 


क्रियाओं डर प्ट रूप >> >> ;्‌ फ़िया ४ 5:7५ 
कियाओं का सोशइतप्ट रुप मानत है।यह कयाएं सब्दन, 
६4 
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१५४ दर्शनशास्त का दतिहास 


है ! कोन निर्वाण प्रात करता है और कोन पाप-पुएय करके उन का फल 
भोगता है? आप कहते हैं कि संघ के सदस्य आप को नागसन कहते है। 
यह नागमेन कोन है ! क्‍या आप का मतलव है किसिर के वाल नागसेंन 
हूं , 
मे ऐसा नहीं कहता, राजन ।! 
फिर क्‍या यह दोत, यह त्वचा, यह मांस, यह नाड़िया, दी 
मस्तिप्क--यह नागमेन है !” 
नागसेन ने उत्तर दिया -- नहीं! 
क्या यह बाहर का आकार नागमेन हैं? क्‍या बदनाए नागसन 
हू ? थ्रथवा संस्कार नागसेन हैं ?? 
नागसेन ने कहा--नहीं! 


/7६४ 


नो क्या इन सव वस्तुओं को मिला कर नागसेन कहते ह अथवा 
इन से वाहर कोई चीज़ है जिस का नाम नागनेन है ?' 

नागसेन ने वहीं पुराना उत्तर दुद्दरा दिया । 

राजा ने कॉँफलाहट के स्वर में कहा--तो फिर नागसेन कही नहीं 
है| नागसेन एक निरर्थक व्यनिमात्र, है. फिर यह नागसेन कोन हें, जिसे 
हम अ्रपने सम्मुख देखते हैं ?” 


अरब नागसेन ने प्रश्न करना शुरू किया | राजन १ क्‍या आप पैदल 
आए हैं ! 

नही, में पंठल नहीं आया, रथ में आया, हूँ ।' 

ध्याप कहते हैं कि आप वैदल नहीं आए, रथ में आए हैं । तव तो 
श्राप जानते होगे कि 'रथ' क्‍या है| क्‍या यह पताका रथ दे ? 

मिलिंद ने उत्तर दिया--नहीं' 

पक्या यह पहिए रथ हैं अथवा यह घुरी रथ है ?? 
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रज़ा ने उत्तर दिया--नहीं' 
तो क्‍या यह रस्तियां रथ हैं, अथवा यद्द कशा ( कोड़ा ) रथ है 
राज़ा ने इन सब के उत्तर में कह्य--नहँ 
“फिर क्या इस के वद सब हिस्से रथ है ?! 
मिलिंद ने कदा--नहीं! दि 
तव नागसेन ने पूछा--'क्या इन अवयवों के बाहर कोई चीज़ है 
जोर हू 
राजा ने स्तंभित होकर कहा--- नई 
तो फिर रथ नाम की कोई चीज़ नहीं है | राजन , क्या आप कूठ 
बोले थे ?7? 
मिलिंद ने कदा--अर्द्धयमिनज्न, में कूठट नहीं बोला! घुरो, पहिए, 
सब के सद्दित होने पर हो लोग इस रथ कहते हैं | 
श्स पर नागसेन ने कदा--राजन्‌ | तुम ने ठीफ समझा । घुरी, 
पहिए, रतिसियों आदि के संघरात-विशेष का नाम दी रथ है | इसी प्रकार 
पान स्कधों के संघात के अ्रतिरिक कोई आत्मा नहीं £ ।* 
मंबाद में नशात्म्यवाद के भीतिक ओर आध्यात्मिक दोनों पक्षों 
का स्पप्द ऋर दिया गया ४ ।] रख-ज्ञान उतना दी मगझत्य या कूद हे 


जितना कि झात्मतान । एक स्थिर आत्मा में विश्वास करना उतना हा 
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2 
र | 
न 
्र्छ 
ध्धू 
जय 
प्र 
पी 


. र 


संगन | जिसना कि अब 5६ 4 की सत्ता में आग स्खवना 

प्रात ४ लिसना कि झअबयता केशतिरिक रघ की सत्ता में आग्रर रुसना | 
मसपलश्लल्भ 5 >ऊपि >तभत> >>> >> >>ह टदशन आत्मा के 35 
दायइशन का छा कर भारतवर के सार दशन आत्मा की सत्ता मे 


बम 





रे ०. 
शिकार कौ विश्यास रखते है। चानाहझ झार दा सार 
52... >प्ाह+ 37 उ्ोीएड संत दशनों 
शरालायनो--पुनज सम खन्‍्य मासिक दाशानक का छाट कर सब दशन 
रो ऊ_. कक आज 
स्प्रे |] मम, 


डे पम-तत तीफ- 5-३. जल; 
8 शिक्षक पुनेजनम आर फम-सिद्धांत का मानते 
#३यंदी 


य 
बुरे कमी के लिए उत्तरदायी हम है? पाक-परम का ओोतन 
है. फदचा ॥% हम इन्नरदादा कान ६ई प्रय-इुगर दा एव काम भसांगता 


२५६ दशमशास्त्र का इतिहास 


है ? पुनजंन्म किस का होता है? यदि पुन्जन्म और कर्मफल को न 
माने तो संसार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हो सकती। 
कुछु-व्यक्ति जन्म से ही धन, स्वास्थ्य ओर अधीत माता-पिता का दुलार 
और चिंता लेकर उत्तन्न होते हैँ, कुछ जन्म से ही कंगाल और दुबल 
तथा अशिक्षित मा-बाप के पुत्र होते हैं | इस का कारण क्या दे ? यदि 
किए हुए. कर्म का फल नहीं मिलता, यदि अपने कमों के शुभ ओर 
अशुस परिणामों से हम बच सकते हैँ, तो कतंव्याकतव्य को शिक्षा और 
धर्मशास्त्रों के उपदेश व्यथ हैं । 

आत्मा को न मानने पर पुनजत्म को व्याख्या नहीं हो सकती' इस 
तक को बीड़ों के प्रतिपक्षी भ्रकास्य मानते हैँ । वास्तव में पुनजन्म की 
समस्या बोद्धों के लिए नई कठिनाई नहीं है । जो वोद्ध मृत्यु के पहले 
ही आत्म-सत्ता स्वीकार नहों करते, उन से यह आशा करना कि वे मृत्यु 
के वाद बच रहनेवाली आत्मा को मानेंगे, दुराशा है। मरने-से पहले या 
मरने के बाद किसी समय भी बौद्ध लोग आत्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई सी क्रिया बिना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
आत्म-तत्व को माने बिना पुनजन्म भी हो सकता है| श्री आनंदकुमार- 
स्वामी ने अपने बुद्ध और वोद्धधर्म का संदेश” नामक ग्रथ में वीद्ध- 
साहित्य के एक प्रसिद्ध रूपक की ओर ध्यान दिलाया हैं|" वोद्धधर्म में 
आत्मा की वार-बार दीपक की शिखा से उपमा दी जाती है | जब तक 
दीपक जलता रहता है तब तक उस की शिखा या लो एक मालूम पड़ती 
है, लेकिन वास्तव में यह शिखा नए इंधन के संयोग से प्रतिक्षण बदलती 
'रहती है । दीपक शिखा एक इंधन-संघात से दूसरे इंधन-संघात में संक्रांत 
हो जाती है| इसी प्रकार आत्मा की एकता एक क्षण के स्कंघ-संघात 
से दूसरे क्षण के स्कंघ-संघात में संक्रांत दो जाती है। यदि यह एकता 


१पृ० १०६ 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक वौद्धधर्म १्भ्छ 


मनुष्य के जीवन में छिसी प्रकार अत्तुर्ण रह सकती है तो यह कल्पना 
कठिन नहीं है कि बद एक जीवन से दूसरे जीवन तक भी अविच्छिन्न भाव 
में बनी रहे | एक जीवन के मत्यु-त्षण और दूसरे जीवन के जन्म-च्षण 
न्न॑ किन्‍्दीं दो क्यों की अपेक्षा अधिक अंतर नहीं है । 

इस प्रकार दम देखते हू कि पुनर्जन्म की समस्या वौद्ध-दाशंनिकों के 
लिए कोई नई समस्या नहीं ह। सवाल यह है कि क्‍या क्षम्शिकवाद को 
मानकर एक ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझाया जा 
सकता द ? श्री शंकराचाय ने वेदांत-सत्रो के भाष्य में बौद्धमत का 
दिस्तार से खंडन किया है। वे कदते हैं कि बीद्ध-दर्शन में समुदाय-भाव 
की सिद्धि नहीं हो सकती ।१ अशणुओं के समूह को भीतिक-जगत्‌ में और 
मानसिक अवस्याओं को आध्यात्मिक जगत्‌ में एकता के दत्न में पिरोने 
बाला दीन ६? लिन अगुद्यों या मानसिक तत्वों अथवा स्कंथों का 
एकीकरण या समन्वय अपेक्षित ह थे जड़ है, क्योंकि चेतना या चतन्व 


हक 
एकंकरण 
2, 


इस एकीकरण का परिणाम £ै, उस के बाद की चीज़ है, न कि पहले की | 
बिना स्थिर चेतन-लन्च के मानसिक तत्वों का एकनत्रीकरश कीन कर 
सकता ६* और बिना एकत्रीफरण के चतन्य की शिल्षा कैसे प्रज्वलित हो 
सफती ६ ? 


5 जे 8 ० पप्प ०५ 
ज़िन मनलत्वों के मेल को तुम आत्मा कद्दते हो, उन मनस्तत्वों का 
झासमनलता को तले फेझं माने बिना नहीं हो सकता 
मल आासमनत्ता की पटल ने माज्नि द मान बिना नहीं हां सकता । 


पाद मानाउआ प्रारबदधना से ब्मर रन बाला आन्म नलत्ता ने दी, ते 


ड्दुश तक है अचशज स्ग्ना प्रन्यामज्ञा चानना जड बडे >+ पु 

स्मूल ६ बाद चरन ) श्र प्रत्यामर [ परचानन ) दोनो हानदा 

झ्े, | मे मे इसे चीज थी कल द्वया थ और आज दिर देंलता ६' 

सहज, | सन इस चीज़ या कल दगगां था और दा ज फिर दस्त टू चर 

शान एव ऊे लिए आवश्यक है कि ( ६) बिस चीज़ को मे बी! का 
4 


है 
ऋर पत्चानता ई से 
कर एह्चानला है नर भन 


” बेद्तसत २३ ३१३१८ 


न न्‍जि 
+ स्पिस्स्प संहस्शु रनर्उुप्मभाद । 
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में भी कल से आज तक किसी प्रकार की एकता रही हो | यदि कल 
किसी दूसरे ने देखा था तो आज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभी संभव है जब स्मरणु-कर्ता क्षणिक न दोकर कुछ काल तक 
ठहरने बाला हो । इसी प्रकार पहचानी जानेबाली वस्तु में मी स्थिरता 
होनी चाहिए | यदि कहो कि “बंदी, समझे कर पहचानी जानेबाली 
वस्तु वास्तव में “बढ़ी” नहीं होती बल्कि पहली वस्तु के सदश दूसथो बस्लु 
होती है, तो ठोक नहीं | क्‍्याकि साइश्य को देखनेबाले स्थायां कर्ता की 
आवश्यकता फिर भी रह जाती है।" 

क्षशिकवाद को मानने पर दंड ओर पुरत्कार को व्यवस्था नहीं हो 
सकती । जिस ने चोरी की थी बद क्षणिक्र होने के कारण नप्ड हो गया; 
अव जिसे दंड दिया जा रहा हे वह दूमरा व्यक्ति है| पहले कर्ता के कमों 
का उत्तरदायित्व इस सज़ा पानेवाले पर केसे हो सकता है ? यह स्पप्ट 
है कि क्षणिकवाद को मान कर कर्म अपना फल अवश्य देते है! बह सिद्धांत 
व्यर्थ हो जाता है| । 

ज्षुणिकवाद को संसार के दाशनिकों ने गंभीरता-पूक कभी नही माना 

है । आधुनिक काल में फ्रेंच दाशनिक वर्गसां ने क्षणिकवाद को पुनरुजी- 
'वित किया है । उन के मत में मी संसार की सारी वस्तुएं प्रतिक्षण विक 
सित ओर बरद्धित द्योती रहती हैँ | वर्गसां के मत से वहुत लोगों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कहा जा सकता। वास्तव में मानव-बुद्धि में स्थिरता, 
नित्यता और शाश्वत-भाव के प्रति एक विचित्र झ्राकपंण पाया जाता हैं, 
जिसे दाशनिक्र तक से हटाया नहीं जा सकता | शायद इसी कारण बुद्ध 
की आत्म-विपयक्त शिक्षा की अनेक व्याख्याएं की गई हैं और उन का. 
वास्तविक सिद्धांत क्या था, इस विपय में मतभेद उत्पन्न हो गया है | 

बुद्ध-के आत्मा-संवंधी विचारों को प्राचीन और नवीन विद्वानों ने 





१ स्था्चेत्पूर्वात्तरओः ज्षणयोः सारश्यस्य गृहीतैकः । 


भगवान्‌ चुद्ध ओर आरंभिक वोद्धपर्म भ्पूह 


चुद् की शिक्षा की. क्रमशः अमावात्मक, अनिश्ववात्मक्क और 

अनेक व्याख्याएं + भावात्मक वतलाया दे ।-पआयः सारे हींप्राचीन 

दृदू-लेसकों ने बुद्ध की शिक्षा का अभावात्मक बणुंन करके संदन किया 

है । संस्छत भें वीद्धों को 'विनाशिक' या क्बनाशिका भी ऋद्ते *# | 

इस का अथ -यही है कि बीदध लोग आत्मा को नहीं मानते ओर सब 
बस्तुओं को क्षणिक अथवा विनाशशील मानते ई। 

झअनिए्ययात्मक व्याख्या आधुनिक दे | हमारा युग भी एक प्रकार 

से आनिश्चयवाद, संदेदबाद अथवा अश्बवाद का घुग कहा जा सकता 

मं 


हूं । इस बाद का आाभप्रायः यहां है के हम सार का उलच्स त्स्चां का 


क-टोक ज्ञान नहीं कर सकते | मानव-वाद्ध को भांति मानवन्त्ान भी 
अपूर्ण हां है और अपूण हा रदगा। इंगलड का प्रासद्ध, सलक झार दाश- 
निक ध्व॑- स्पेतर चरम तत्व को अड्ब बतलाता था | ऊमनी के महादाश- 
मिक कांद का भी वही मत था | आधुनिक काल में 'क्रिटिकल रिलिए 


अर्थात्‌ आलोचनातन्मक बवयार्भवाद' केसमथंक भी छछ 


५5 पु. 


# डः 


छु 
ह।बानप और अमेरिका मे ईश्वर-सबंधी विश्धास तजी से कम हां रहा 
। > 








४ । स्थिए खआत्मतत्व के परछ्षपाती भी कम हैं। किस में विकास ओर 
परिचतन नही होता ऐसी आत्मा का गुनजंस्म माननेवाकों का मत 
पनिमिदृ्मा आनिद्धत किया जाता है, जो निंदात्मक शब्द द। अ्र््मा 
है था ना इस विषय से अनिश्चया का समर्थक होने के कारण आत 
बीद्धधम की प्रसिदि योख्य में बह रही है । 

इस ब्याख्या के पक्ष मे बहुत छुछ कद जा सकता £। बुद्ध अक्सर 
शारने शिप्यी को आत्म-दिपयक गरनो ने रोक देते थे। प्रादः दे ऐसे 
प्रश्नों को सुनकर मीन +|ह काले थे ।चस्म-तस्व-यबरदी प्रएनी पर उसे के 
मंन *ए जाने के पनिन्न श्रम लगाए गए है । कुछ लोग काने ई कि छुद्ध 

भहैशिए राधइकान , भांग 4. ए५० ६५६ 
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॒ 


का आत्मा में विश्वास न था। दूसरों का कथन है कि उन्हें आत्म-विषयक 
बोध न था ओर वे अनिश्चयवादी थे। सर राधाकृष्णन ने इन दोनों 
मतों का खंडन किया है| यदि बुद्ध की शिक्षा अमावात्मक होती तो 
साधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पड़ता। सर राधाकृष्णुन्‌ 
कहते ई---यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो वे प्रारंभ में ही « 
जटिल लोंगों का, जो कि अग्नियूजक थे, मत-परिवतन न कर सकते |! 

बुद्ध को अनिश्चयवादी भी नहीं कद सकते क्‍्योंक्रि यदि ऐसा होता 
तो वे अपने को 'बुद्ध! अर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त! नहीं कहते | इस लिए बुद्ध के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनी चाहिए । 


“प्रज्ञा-पारमिता' पर टीका करते हुए नागाजुन ने लिखा है कि भगवान्‌ 
न तो “नच्छेदवाद' के समर्थक थे, न 'शाश्वतवाद' के, अर्थात्‌ न 
तो वे आत्मा के विनाश को ही मानते न उस की एकांत नित्यता को | 
इस का अथ यह है कि उन का मत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) और 
आ्त्मवादियों ( उपनिषद्‌, जैनधर्म ) आदि दोनों से भिन्न था। यहां 
अ्निश्चयवादी और श्रभाववादी दोनों अपनी व्याख्या का समर्थन पाने की 
चेष्ठा करते हैं| आश्चर्य की वात तो यह है कि बुद्ध अनेक स्थलों में 
अपने मत को अनात्मवाद कहने से इन्कार करते हैं । 

मिसेज़ रिज़ डेविडस भी सर राधाकृष्णन की भाति आरंभिक वौद्ध 

घम को भावात्मक व्याख्या को पत्चातिनी हैँ। अयनो बुद्धिज्म, इट्स 
बथ एंड डिस्पसल! ( १६३४ ) नामक पुल्तिका में उन्हों ने दरणउ 
देकर यद सिद्ध करने की कोशिश की है कि बुद्ध ईश्चर और जीब दोनों 
की सत्ता में विश्वास रखते थे | 


यदि वास्तव में बुद्ध आत्मा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो उन 
की शिक्षाओं के विषय में प्राचीन लेखकों में भ्रम क्‍यों फैला ! क्‍या 
कारण है कि न सिक़ हिंदू-विचारक वल्कि बुद्धघोष, नागसेन आदि बुद्ध 
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के अनुवायी भो उन को शिक्षा को मादाक़्मक रू ने दे सके ? वस्तुत- 
अनिश्चयात्मक! व्याख्या में बहुत कुछ सत्यता का अंश दे। बुद्ध अरने 
युग के नैतिक वातारण को छुधारना चाहते ये । लोग दार्शनिक बाद- 
विवाद में फप कर अयने व्यक्तिगत चरित्र की सुब को खो बैठे थे । बुद्ध 
जी का विश्वास था कि अयने चरित्र का सुधार और अपने चित्त की शुद्धि 
करने से हो दास्तविक कस्पाण हो सकता है। उन्‍निपदों के समान ही 
उन का विश्वाउ था कि जो दुश्चरितों से वित्त नहीं हुआ है, नित्र का 
मन दस में नहीं है, बद आत्मवोध और आत्मलाम के ,योग्य नहीं वन 
सकता | उन का यह भी विश्वात्त था कि चित्त शुद्धि और चरित्र-सुधार 
को नींव परिवर्तत-शोज् दाशनिक्र व्िद्धांतों पर नहों रसनी चाहिए । 
श्रात्मा दे या नहीं इप का निश्चय करने ते पहले दो मतुण्य को अपने 
ओर इंद्रियों को दोपों से बचाने को कोशिश करनी चाहिए 
बोदझ-दावक के जोबन का लद्य निर्वाण है। निवाण का अ्रप है-- 
प्व शांत हो जाना, ठंदा पढ़ जाना, बुक जाना । 
| ये. पामिशनसाकंतत' में शहकला को दिख ऋक 
दु्पंत ने क्ा--अये, लग्ब॑नेब॒निवो शव--्र्यात नेत्री का निर्वाण 
था जिया | क नर्वाण का जे श्र है, बौद-निर्वाण 
छुद्ध के, आत्म-विषप्यक शिक्षा 
इस में संदेद नहीं कि निर्वाण 
दिए और अर्दिद लेखरों 


हि 


हर कु 
5] 
हम 


समझा है। 
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का अथ कहीं भी (विनाश! नहीं है। दोड़ों के दाशनिक साहित्य से यद्े 
स्पष्ट दो जाता है कि निर्वाण का अथ शत्य में मिल काना नहीं ४ | 
नागाजुन का कथन दहै--- 

न रुंसास्य निर्वाणगात किचिंदग्त विशेषणम | 

न निर्वाण॒स्य संसारात्‌ किचिदग्ति बिशेशम | 

न तयोरतरं किचिद सुवकह्रममाप विद्यत । 


- माध्यमिक कारिका, २४५ | १६, २० 
अर्थात्‌ संसार में निर्बाण की अ्रपेक्षा कोई विशेषता नहीं है, इसी 
प्रकार निर्वाण में संसार की अपेक्षा कोई बिशेषता नहीं है। दोनों में 
अणमात्र भी भेद नहीं है। 

श्री यामाकामी सोगेन उक्त उद्ध्ण पर टीका कग्त हए बहते हैं कि 


बौद्ध- दशन ने यह कभी नहीं सिखाया कि निर्बागग रंसार से लग होता 
2 ॥7 
च्र्‌ 


च्+ 


वास्तव में निर्वाण काश्रर्थ व्यक्ति के उन गुणों और बधनी का 
नाश हो जाना है जो मनुष्य को भरेद-भाव से अनुप्राणित कर स्वार्थ की 
ओर प्रवृत्त करते हैँ | निर्वाण की अवस्था मे मनुष्य की सारो बासनाएं 
एपखथाएं और आकाक्षाएं नव्हों जाती ईं। हिंद दाशनिका न जैसा वर्णन 
स्थितिप्र्ञ और जीवन्म॒ुक्त का किया हं बसा ही बगन निर्वाशु-्प्राप्त मनुष्य 
का पाया जाता &६। निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूणता ६। निर्वाण 
उस अवस्था को कहते हं जिस भे अरहंता का नाश होकर मनुप्य को 
पूण विश्वास, पूण शांति, एबं संपृण सुख की ग्राध्ि होती ह। नागसेन 
ने मिलिंद को समकाया--पूत्र या पश्चिम में, दक्षिण या उत्तर में, 





१ सिस्टम्स अवू बुद्धिस्ट थाट', ए० २३ 
+ यामाकामी, ए० ३३ 
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न्ध्ण 


+ 


ऊरर या नीचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जहां निर्ाण की स्थिति हो । 
निर्याय का शर्म है बुक जाना | सारा संसार बासना की अ्रभ्रि से जल 
रहा है | इस अग्नि के घुकने का नाम निर्वाण है। जन्म, इंद्धावस्था 
और मृत्यु, राग ओर दप और मोद की लग्ठों से भाण पाने का नाम 
? मिर्बाण है। निर्वाण की अवस्या का वर्णन नहीं हो सकता । निर्बाण- 
ग्रात्त मनुष्य साधारण मनुष्यों से भिन्न शोता है। नागसेन ने रूसक की 
भाषा में निर्वाण का अथ करने की चेप्टा की है| निर्वाण में एक गुर 
कमल का है, दो जल फे, तीन आपधि के, चार समुद्र के, पच भोजन 
के, दस बाण छ, दत्यादि। निर्याण में दोपों का स्पश नहीं दोता, 
मे कमल के समान निर्लेपता द्ोती है। जल की तर वह शीतल है ओर 
वासनाओं की शअ्ररि बुभाता ६ | हो तरह बंद निरसी 


मे झआार 

३ हि धत पा त््त थ््ज हम 
गंभीर है. पाए #ा चांद की तरद बट उदात्त है | निर्वाण का अथ 
ब्बो 


हु तरममन्‍-म्गपक, 


उ्स 


के 


निद्यता, आनंद, पंविदेता आर त्यवंन्रता | 


की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग 


रु] 


है मर इशन का तर किसी प्रस्पष दचिशाप का आनय 
दिवस कार श्यचर लेने का उपदेश उन्हों ने कमी नहीं क्रिस ] 
साय ही अपना प्रकाश बनों, आप हो झपना आक्य लो; किसी अन्य 
का आश्रय मत हदो [! बाद के वीझबम में, मद्रायान संप्रदाय में 


घबरा हा गया; इस का बस्इन इस आग 


बन 
करा ॥ 
कि न पर 
धारजऊ-उल्याग के प्रादलाएपदा का हध्म धड़ा, सत्रनयफलय, स्न्‍य- 
ल्न्लजि। अक्‍डयपर 3 >०>+०--ै>ट>- 
33०३५ * 45% 4३ हद ऑह्इअ था च, 
का हक 
सामयधवार ओर ससयध्यान बाला हाना 
ग्फ यो अपना न्-+ ३. ७. 
कलाडइए । एरक या अपना उ्र छोर हग्नो £ | सिओा इंफ्वर मी डयनुमः 
म्शन हो 


है 


न 
डक तल ०ओ के >क 


दर्जन 2 5५ सिट्यास नर 
वी | कद भा इंच हुयया अग् मे पट्यांस 
श्य् 


पु पु 
डा इदचाा ५ कह बल जनक कफ. अ्राफक 
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र्ज्ॉ 
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जो कुछ कह रहे हो वह ठुम ने खुद ही मान लिया है और खुद दी 
समझ लिया है |" वोद्धधर्म में इंद्रिय-निग्रह, शील ओर समाधि पर 
बहुत ज़ोर दिया है | शील के अंतर्गत सत्य, संतोप और अर्िसादि गुण 
आ जाते हैं| समाधि का अर्थ रुसार की दुःखमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है। वद्ध जी जैनियों की भाँति शरीर-पीड़न की 
शिक्षा कभी नहीं दी | शरीर को दुःख देने से आत्म-शुद्धि नहीं होती | 


साधना मानसिक होनी चाहिये, न कि शारीरिक | धम्मपद के प्रथम 
इलोक मे कहा है- 


मनो पुव्वंगमा धम्माः 


अर्थात्‌ सारे धर्म मनपूर्वक या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
यथार्थ शुद्धता है। “जो पुरुष राग-द्ेब आदि कषायों ( मलों ) को बिना 
छोड़े कापाय वस्र को धारण करता है, वह संयम और सत्य से हटा हुआ 
है| वह उन बस्त्रो का अधिकारी नहीं है |* 

अहिंसा का पालन शारीरिक की अपेक्षा मानसिक अधिक है| “ैर 
से वेर कभी शांत नहीं होता, श्रवेर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है ।!३ “उस ने मुझे गाली दी, मुझे मारा, मुझे हरा दिया, मुझे 


लूट लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैं, उन का बैर कभी शांत नहीं 
होता! ( धम्म० १। ३ )। 


सांसारिक क्‍्लेशों का मूल कारण अविद्या, अथवा अनित्य में नित्य 
का ज्ञान है । इस लिए अ्रविद्या को दूर करने का यत्न करना चाहिए ।” 
ली का मल दुराचार है, दाता का मल मात्सय है, पाप इस लोक और 








१ मसज्ज्मिस निकाय, १८ 
* घम्मपद! १। ६ 
3 चही, १। < 
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परलोक में मलहै; मलों में सब से बड़ा मल अब्रिया है | हे मिन्लुओ, इस 
महामल को त्याग कर निर्मल वनो! | ( चम्म० रद । ८, ६ ) 
ऊपर कहा जा चुका है कि आरंसिक बोद्धवर्म की दखि तत्व-दशन की 


घीददर्शन का. अपेक्षा तक-शास्र, व्यवद्वार-शात्र ओद मानस- 
मनोवक्ञानिक आधार शार्र में श्रधिक घो | वात्तव में बाद्धों के तत्व- 
संबंधी शोर ध्यायदारिक विचार उन के मनोवेज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ठ 
संबंध रखते हैं | वीद्ध विचारकों ने व्यक्तित्त को 'नामाः ओर प्टूपः में 
परलेपित किया था। रूप शब्द व्यक्तित्य के भातिक आधार शरौोर को 
बतलाता है, ओर नाम मानसिक अवस्पाओं को |) नाम और रूप 
को ही पांच संदंधों मे भी विभक्त किया गया था जिन का बणन ऊपर हो 
युका ई | बोद़ दारीनिक आत्मा का माम ने ले कर पंचस्कथों की ओर 
ही संफेत करते १। विज्ञान, चेदना, संज्ञा और संस्कार सह्कंधों की 
शाधुनिकता की ओर भी हमसे इंगित कर चुके दै। हंद्रियों और विपयों के 


५ 
नि 


४ 
ग से विज्ञान (मेसेशन) उत्तन्न होते हैं। विश्ानों के प्रति भावात्मक 
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रूप, स्स, शघ, शब्द आर साश । सानामस्ाऋ जगत मे इसंदानर! यथाखच्टछा 


शपदिदा का विशेष पच्यान ++ परत ० समताद १ >> ब्याम्या 

आन का धरशाप स्पोन 2 प्रतायन्नुखाद का व्याख्द का जा 
चला 5 ४0. २००२० इ२५०:०७ 5 सिनान ने धदन ओर उत्पन्न 

हुमा ४ कि गंश अथयता ह॒ट्रव-विन्नान से बदनां और नृष्)या उर होती 
पे के बज-त सम एक सी नहीं रहते क्र ह्सग 
है। मन की द्शा कभी एक सी नहीं रहती | एक विशान के बाद दसरा 
विज्ञान आता सतत पनों हनन प्रवा किक धधिजान कक लाने -- 
भ्न्‍ान खाता रखता है घदिनाना वा रस प्रत्राद दा प्िशनसनलनान बदन 
कज न पर ५2.0६... दा 45... सर 

है| इन के झलाईओआ आत्मा फा झनुनद किसां ने नहा किया | स्काइलट 
स् हाशमिझ का 2 ऐसा काना 2... >> फ 

का दाशानाम धघिम का मन भा एसा दा था | उस फो काना ४ कि याद परम 
कजे >> ६.०० ५2०... का सनक : होकर मिस तो इटिय-डित्पनों 
प्ररस आऋवदरुए ऊददन सो झतका हाआझर सिरान्ाय झार सा शाटिय-दम्ाना, 
बदनाय ५. ए्य हरा जड़ ४ 2 ६८5 डड प्ज्वाई 
हइदनाओ एबं इुध्छायं झोर संबस्यों के अधिरिक कुछ नी नी दिलाई 


भर 


१६६ दशनशास्त्र का इतिहास 


देता | अमिप्राय यह कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिद्ध 
नहीं है । 

मानसिक संसार की तरह भोतिक जगत को भी वबोद्ध लोग सतत 
प्रवाहशील अथवा प्रतिक्षण बढलने वाला मानते है । संसार में है! कुछ 
नहीं सब कुछ हो रहा! या बन रहा' है। कोई भी वस्वु दो क्षणों तक 
एक-सी नहीं रहती | इस प्रकार बीद्ध लोग भौतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के आधार पर करते हैं | 

वोद्ध मानस-शात््र में निःसंज्षक मानसिक द्शाओं को भी माना गया 

| निःसंश्क से मतलव उन सानमिक दशाश्ं से है जो अननुभूत हैं, 

जिन का मानसिक्र निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्टर और मनोवैज्ञानिक फ्र।ग्रड ने 
अंतश्वेतना! अथवा अव्यक्त चेतना' चित्त-प्रदेश पर बहुत ज़ोर दिया 
है| फ्रायड का मत है कि हमारे वाह्य जीवन को क्रियाश्रों पर अ्ंतर्जगत 
की निचली सतह में छिपी हुई गृढ़ वासनाओ का वहुत व्यापक प्रभाव 
पड़ता है | 


हमारे संकल्पो ओर प्रयत्नों का क्वीत क्या है ? वौद्ध मानस-शाह्न 
का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयत्न सुख की प्राप्ति और दुःख की निन्वत्ति 
के लिए होते हूँ । जब तक मनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समझ लेता 
तव तक उसे वैराग्य नहीं होता और बढ स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

बुद्ध की व्यावद्यारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है | उन्हों 
जगह-जगह पाप ओर पुएय की मानसिकता पर ज़ोर दिया है ( मनः 
पूचंगमा घर्मा )। मन की शुद्धि ही वास्तविक शुद्धि है, मन की शांति ही 
जीवन की शांति है। हमारे बाह्य व्यापार अंतर्गत के प्रतिविंब मात्र हैं। 
चद्भायण, ऋच्छे, उपवास आदि से आत्मिक कल्याण नहीं हो सकता । 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक वोद्धधर्म २६७ 


यदि आप वास्तविक अ्िंसक बनना चाहते हैं तो दृदय को कट्धुता का 
त्याग कर दीजिए; दूसरों के अयकारों पर विचार करना छोड़ दोजिए; 
शत्र को प्रम करना सीखिए । 
बुद्द की व्यायदारिक शिक्षा वेबक्तिक ह। उन्होंने सामाजिक कतच्यों 
पर ज़्यादा ज़ोर नहीं दिया | यद कहना ग़लत है कि बुद्ध ने वणु-व्यवस्था 
का विरोध किया और उस विरोध का भारतीय इतिद्वास पर विशेष प्रभाव 
पड़ा। र्रि भी ठीक है कि बुद्ध जन्म की छपेन्ना कर्मों को अधिक 
महत्व देते थे । न जटा ने, न गोत्र से, न जन्म से ब्राह्मण दोता है 
जिस में सत्य और धर्म दे बडी शुत्ि है, वही ब्राद्मण है १ (धम्म०,२६ । ११) 
यस्य कायेन बाचाव मनता नत्यि दुक्‍ऊस 
मंबु् तिदि द्ानेदि तम् ब्रमि ब्राद्मयगन्‌ ( २६ । ६ ) 
को मन, बचन ओर थघाणी में पाय नहीं करता, जो इन स्थानों में 
संयम स्खतया है, उसे में ्मग करता हूँ ।” माता की योनि से उद्मन्र 
होने से में किमी को ब्राग्मण नहीं कदता, वद तो मोन्चादी' ओर अर्ृकारी 
डर 


बट तो संग्रन्‍-शील है। मे उसे ब्राह्मण ऋकदता हैं. जो अपरिय्रटी है 
् छल, 
आर लेने की स्च्छा न रखने वाला है | ( घम्म० २६ | १४ ) 
छुद्ध की मझलता का अनुमान इसी ने किया जा सकता ह कि उन 


३ रे रत रे श 
की मुच्चु फे दोनाई सो वष बाद ही बोद्धधर्म 


बढ की सफलता भारत का साम्राज्य-ध्मे बन 
ह रत का सापम्राज्य-यन बने गया। एक शल्ार 


बज परे फल हेए ब्रादाण्ण बा डे परमाय को हस प्रत्तार कम कर ड्वेना 
गर से के इस कझाषग्ग-भते के प्रभाव #ऋाहस प्रकार कम कर दना 
दीदध 5 मर 4। काम कक के. ०-3 हि 
बाद्दघम का ही काम था| तलवार लेकर प्रचार करनेदाले इस्लाम और 
पता बकणए धथ9 .. & ० मसपलना सात खिल हुस का क्या कारशगा छ 
आाडआ फलडढे है :58 छा सापाल को ७३ 4०5 7+)] || से को कीरा कारनेा था 
इक दा न म्द्ी 5-७5 ब्लड पा आइआर ् 
ट््द् सपदानां इतर ये दुद्टाड सेट हाँ | संसार का इसर परा दइरा दा खत 
री हु को. ७ कर. चर 
हट मल एुडपरी जलन ओफणओई 
हुक उन्हा से आपने उपदेशा फे लए मुयगाय या सयराय होने दावा 
कक च का जिआ प के ् ् 
नी शिया । उन्ों ने पपने पोवाओ को स्व की पप्यराओं का लोग मी 
हर >> ओ3कल्लसाकजरर ०5 इुडपर दा 
नहीं दिखाया । ० मेरे झत॒यारी बनेंगे ठन क्र. ईशगर या कोई और देवता 


ट 


१्द८ दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


अनुग्रह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कहा । अंध विश्वास का उन्हों ने 
सवत्र विरोध किया । उन्हों ने सैदव आत्म-निर्भरता ( सेल्फ़-डिपेंडेंस) की 
शिक्षा दी । “पाप करनेवाले को नदी का जल पवित्र नहीं कर सकता ।” 
गंगा में गोता लगा लेने से स्वग-प्राप्ति का लालच उन्हों ने कभी नहीं 
दिखलाया | फिर क्‍यों लोगों ने लालायित होकर उन के उपदेशों को 
सुना ! क्‍यों नर-नारी उन के अनुयायी वन गए ! 

बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन का व्यक्तित्व था | 
वार्थ ने लिखा है--“हमें अपनी कल्पना के सामने एक सुंदर मूर्ति खड़ी 
कर लेनी चाहिए... ...शांत और उदात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंत्र-बुद्धि 
और पक्षपात-रहित ।” बाद-विवादों और सांप्रदायिक भगड़ों में सी हुई 
मानवजाति को बुद्ध ने सावंभोम अ्रातृभाव की शिक्षा दी । उन्हों ने 
कट्टरता का विरोध किया और सहानुभूति का पाठ पढ़ाया। उन के 
ममता-पूर्ण सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर सीधा 
प्रभाव डालते थे। संघ की स्थापना भी वोद्धधर्म के उत्कप का कारण 

हुईं | संघ ने भिन्षुओ्रों के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ला दिया, 

जिस का जनता पर बहुत प्रभाव पड़ा | 

परंतु बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन के मुख-मंडल 
में प्रतिफलित द्वोनेवाली सावभीम समवेदना थी, जो दर्शकों को बरबस 
आकर्षित कर लेती थी और जिस की स्मृति उन के प्रचारकों को बहुत 
काल तक उत्साह प्रदान करती रही | 


द्वितीय भाग 


उपोद्घात 


पघटदशनों के उदय का मुख्य कारण वैदिक विचारों का वह 
दर्शन शास्त्री. विरोध था जो कि वीदू, जन, ओर जढ़वादी 
का उदय विचारकों ने किया । सांप्रदायिक शिक्षक और 


प्रचारक प्रायः इस तथ्य को भूल जाते हैं कि मतभंद या विरोध के बिना 
उम्मति नहीं हो सकती | कम से कम विचार-क्षेत्र में--ओऔद संसार की 
सभी मह्वत्यू्ण सामाजिक एवं राजनेतिक संस्थाओं का संबंध विशेश थु्गों 
के विचारों से होता £ै--तकपूण आलोचना के बिना उन्नति की आशा 
नहीं की जा सकती। झालोचना का इंदर खाकर प्रत्येक मत अपने 
सिद्धांतों की व्यवस्यित, शंसलित ओर सेगति-एण बनाने की चेप्टठा करता 
है। ऊपर कहा जा चुका ई कि उपनिषदों के उत्तर-कल में और उस के 
कुछ बाद भारत का बायुमंदल विविध प्रकार के विचार-मोकों से आंदो 

पंगवद्ग ता ने विरोधी आम्लिक विचार्रों म॑ सामं- 

शिश 


ध्टग ट्ोमे लगा धा 
टप 


* 


० 


गेशिश की, लेकिन मनभेंद क॑ खाइया बटत [ 
रुंगामस परटददशना का अथन हुआ । 


जी १ 
सापारु्य माया मे दिन का अय दिखना झाता &। दाशानक 


८ ट  . 
ध्ज्को *3 पाकाया का उइहेडब समस्त दर का एक 
दुशना का घय ि न > 
या ॒ साथ दग्चना अपया > मसेणशा ४ द्रान झरना 

हं साथ दखना झपबा सिंपृण दृष्टि प्रान करन 


श््ण म्यना &2..... ६....« विश्ान घघगपदवा कक 5्दओआपि्रद 
४ सम रजनी ६€ | छू सभ्े विशझ्ान अपना शा थ 


काजडिफ फापटसए छापे ]]्>>- > ० 2-5 8.2... 5... 2 +४- ३-८ 
काारादरश अध्ययन करफक, जाल का खिला विषप द्टकारा सी इगस्स छूने. 
कातापा ४] जाने गन |] कक लो केक, लीक २ पिसारक नानक. जप नलकनकननमा कन्‍थट ही. 2 >ल्‍कम्टी के झइटना 738 
“>पण्ट है हाड | परनु दाशासम दिसारक खमार हा कम घटना हा 
ज्ज्> ड. >. 


न > हि ». « » 
रादर नहा पर संस । बट पर्य का सव पालुशां मे दाना फ्रार 


३ 5 हो 
उन्‍्क-क३ बन ककमानक, ब्गानला क- जन्जजक, 5 जमा “रो कम दा बल्ब ह्विट्या एप क्ञञ्प्र्भ्रर 
४१०५३६ ०३) 7“ ४६ रस हु | 4 5म्जदा करघड गए आयतया धुरारा 3१4 4+, है.+१५ 


श्ज्ड दशशशाख्र का दर्तिदास 


गए. हैं। चार्वाक केबल प्रत्यक्ष प्रमाण मानता है; वोद्र लोग 
प्रमाणों की संख्या अनुमान को भी मानते हैं; आस्तिक विचारक 
श्रति या शब्द की गिनती भोप्रमाणों में करते हैँ] नवायिक्रां ने 
परमान को अलग प्रमाण माना हैं। प्रभाकर ओर कुमारिल श्रर्थायत्ति 
नाम का अलग प्रमाण मानते हैं, झयादि | संक्षेप में हम कद सकते हें 
कि भारतीय दाशनिक प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द, यद्द तीन प्रमाण 
मानते । 


इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जैसे रूप, रस, गंध, स्पश आदि 
का ज्ञान | ब्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कहलता है। यथाथवादी आप्त- 
वाक्य को शब्द-प्रमाण कहते हैं| सारे आस्तिक विचारक श्रति अर्थात्‌ 
बेंद को प्रमाण मानते हैं | तथापि पूर्वमीमांता और वेदांत मे श्रति का 
विशेष महत्त्व है। न्याय ओर वेशेषिक तो नाममात्र को हीश्रति के 
अनुयायी है । उन के परमाणशुवाद जसे महत्त्वपूण सिद्धातों का मूल 
श्रतियों अर्थात्‌ उपनिपदों में नहीं पाया जाता | यहा दो वातें ध्यान में 
रखनी चाहिए | एक यह कि आरास्तिक का अ्रथ, भारतीय दशन-शात्त्र 
में, श्रति को माननेवाला है। दूसरे श्रति से तातये प्रायः उपनिपदों से 
होता है। वेद के संहिता-भाग का दाशनिक-द्षेत्र में विशेष महत्त्व नहीं 
है । आरंभ में शब्द-प्रमाण से तात्पय श्रुतियों से ही था। वाद को किसी 
भी यथाथवक्ता? के वाक्य को शब्द- प्रमाण कह्ा जाने लगा। 


यहां प्रश्न यह उठता है कि क्‍या दशमशासत्र में शब्द को प्रमाण 
मानना उचित हैं १ जो ग्रंथ ओर जो व्यक्ति एक के लिए आत्त है वे दूसरे 
के लिए अनातप या अप्रमाण हो सकते हैं | आप्तता का निर्णय करने की 
हमारे पास कोई कप्तोटी नहीं है । योवुपीय दार्शनिकों ने, कम से कम 
आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारकों ने, शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-स्वातंत्य में बाधक माना है | इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने 


उपादघात १७५ 


ऋषियों के कपन को सदेव महत््य दिया है । इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से विचार करना 
चाहिए। . 
शब्द! का व्यवद्वार दो अरथों में होता हे । शब्द उस ध्यनि को कहते 
हजोकानों से मुनाई देती है ओर जिसे नेवायिक आकाश का गुण 
बताते हैं। दशन-शास्त्र में शब्द-प्रमाण का इन ध्वनियों से विशेष संबंध 
नहीं ई ]वबर्णात्मक ध्वनियां जिस अर्थ की अभिव्यक्ति करती है वही 
शद्ध-प्रमाण से अभिप्रेत है| जैता कि हम कह चुके दे घारभ में शब्द 
का श्र्थ प्राचीन विश्वासों को लिखित रूप में प्रकट करनेवाले मंघ समझा 
जाता था। बाद को शब्द की व्याख्या कुछ आलोचनात्मक हो गई। 
शब्द-प्रमाणु कहे जानेवाले अंथों में प्राचीनता के अतिरिक्त 'संगतिः का 
गुण भी होना चाहिए | श्रुतियों को परवपर-विरोधी नहीं होना चाहिए | 
यह मानना हो पड़ेगा कि बिना शब्दु-प्रमाण के सम्ब संसार का काम 
नया चल सकता | अपने जीवन में अत्येक व्यक्ति प्रस्येक वात का अनुभव 
ली कर सकता । हमें पद-पद पर दूसरों के लिखित अनुभव पर विश्वास 
काना पढ़ता ई। लेकिन इस का श्र्थ यह नहीं है कि हम दूसरों को 
चात को श्र बनकर मान लें, अण्या अपने अनुनव से उस की परस न 
कर | अपनी बुद्धि से काम लेना छोड़ देने की उलाइ कोई वढिमान्‌ 
सठुन् नहीं दे सकता । इस लिए उब भारतीय विद्वानों ने शब्द को 


प्रसाण माना स्ृ उस का साथ 7 ब्त्ज्न््ट जिन: ड् जल अहडर गट 
हि सोचा दा उस के साथ राठ शन लसलगादा | जिन- जिन खाचाया स 


३5 १ रे ट 





>वियां का प्रमाण सादा ई उन्हों से अपने-अपने साप्यों दारा यद दिशाने 
न्‍्स्‍्नी न्ट््म हि 
2 लत सी को ई दि सारी शुतियां एक ही दार्सनिय द्िदांत की 
हक हक घ््मं था ज् न 
या ्ी रे | अदालत त में उस च्ाक्षी फ्री गयाझी उ्यादा विदल सानी 
प् है हे पिनों ल्याषादा छाप ऋरना सदन या [किये करने) के दोष 
खे बसा शखबा * दाशनिक पंडियों ने यदी शर्त शऋतियों घर भी लगा दी। 
” चछ 


१] 
१७६ दशनशास्र का इतिद्यस 


विरोधी श्रुतियों में सामंजस्य स्थापित करने के लिए वेदांत-सत्नों की रचना 
हुई जिन पर भिन्न-भिन्न आचार्यों ने भाष्य लिखे । 


संगति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रमाण में कुछ ओर भी 
विशेषताएं होनी चाहिए। एक शत यह है क्रि श्रति या श्राप्त-द्वारा 
बतलाई गई बात संभव हो | यदि श्रुति कदे कि आकाश में फूत् लगते 
हैं या ख़र्गोश के सींग होते हैं तो नहों माना जा सकता | शब्द-प्रमाण 
की शिक्षा को बुद्धि-विरुद्ध भी नहां होना चाहिए। तीसरे, शब्द-प्रमाण 
को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डालना चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों को 
पहुँच नहीं है | जहां प्रत्यक्ष ओर अजुमान को सहायता से पहुँचा जा 
सकता है वहां शब्द का आश्रय लेना व्यय है। शाज्ञोय भाषा में श्रोत 
सत्य को अलोीकिक' होना चाहिए | यहां मतभेद को संभावना स्पष्ट 
है। कुछ लोग किमी तथ्य को अ्त्तोकिक कहेंगे, कुछ उते अन्य प्रमाणों 
का विबय बता देगे | नैयाविक लोग ईश्वर को पिद्धि अनुमान से करते 
हैँ जब कि ख्पांयकार का मत है फि ईश्वर प्रमाणों से सिद्ध नहीं होता। 


शब्द-प्रमाण का महत्व भारतवर्य में एक दूसरे-कारण से भी माना 
गया है। भारतोयों का विश्वाप्त है कि केवल तक से तत्त्वज्ञान नहीं मिल 
सकता | तक्त्व-दशेत ओर तत्यज्ञान के लिए साधना को श्रपे कज्षा है, मानक 
पवित्रता को आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सब प्रकार के मतों से 
मुक्ति पा लो थी उन को दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज्यादा समर्थ 
थी | क्रूपि सत्यवादी थे, उन्हों ने जो जैप़ा देखा वैसा कह दिया | इस लिए 
उन में अविश्वास करने का अवप्र बहुत कम है। वच्तुतः कठिनाई तब , 
पड़ती है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने लाते हैं| 
सत्य एक ही हो सकता है, इस लिए दो विरोधी प्िद्धांत एक साथ सच्चे 
नहीं हो सकते । फिर भी यह उचित ही है कि श्राध्यात्मिक अनुभवों का 
झादर किया जाय ओर उन पर गंभीरता-पूवक विचार किया जाय | दशशन- 
शा्र में किप्ती समस्या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही महत्वयूर्ण है 
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ना कि किसी समस्या का हल था समाधान पा जाना । भारतोय 
दशन-आसत को बहुत सो समस्याज्रों का उद्गम उपनियर्ध से हुआ । एन- 


जन्म उता मदत्वपूण सिद्धांत भारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
नाना जाता £ | इप की बात £े कि आज कत के बोरपीय विचार के 
ध्यान भी इन को ओर सया है। झाइक्िकल रिखच! की सोॉसाइटियां पुन- 


जन्म सिद्ध करते का प्रयत्न कर रही £ | 


अजल अपन पहन #+२+ ८3 इ+ ४: >> 25. ठीक - >> होग 
ट् यू दाता पर बुचार करते हुए बह कोना ठरक्किंद दाता कक 
5 ्च््डः 
>> गा अदा अजइजक छा भाराद £:... ४ हू के अटचई अ्रता के 
शम्ड-प्रमाग का सान कर सारताव वियारकछ। ने अउना स्वत त्रत्ता कम 


! दावारापशा कुछ रह गक हो कि ही सकता ८। वात 
चहलत 


भें उपीनददा 


>> ज्ानवाले >> ६2०:६%६७६९ +)> संक्राताः की 
मे पार जानेवराले विचारों आर संकेतों की वहुलता के 
दार्शोर ५.2 


तरश्नरद के सद्धाता का आविष्कार करन 


ह&। 
ने छाए आअइचन नहीं पड़ी। स्यायद ओर संख् झ विचार्यग मे छ 


सा 


समानता नहीं ृै। नयायिद्य लोग तो शब्द-प्रमाग को यो की विशे् 


अमद्स नहा इत | वे इेश्वर, जांच, अर शआााद 


पं 
2. 
जन्दी/ 
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धुममानभ प्रमाग डर स्र्य >> + व 
प्रसुसान प्रभाग का हा आश्रय लत | ५६ 


न य७ अधध्करणा 5 हे म्पेय 
अचारका ने हाफ स्वतंभना ना में काम सेबी हे सामासके उन अफेन 


मानने /£ म्प्ल घर के बेद इस्घर के भी बना :- 
४०+ ६६7३ %ऋ, परत का प्राथ ४ #ऋच इस्बर के भा दृन ए्‌ द्र्ए्‌ सटा 7 | 
अल क्‍िलिा परिफ डी #ो पजयर मानते >। पटानी पपनी पाप मे श्म्ाि पियि्‌ 
अब पक भढ़ा का इंश्पर-झाय सानत हक | बदलता इन्ह बक्ात से ऋावषया छा 
जल ऋ्क कक > के+ से 
डे भे पामनाइकऋ हुछआा इतलात रे । सारारा बह के विदा से $ 


कफ हद है कक नह जा 
व्कििटलचतन इटरारे डचलडप+ 
ल्छ अजय मटर स्य्न्नन्र चर धर भर गांका का! दया दि कच्न्का 
ज्ह्रकन 


हा जीन अत ही बे. 
इक ही टोंक कहा को झखता है! इशनों की निर्भाका शिचार 


पर 
3 मनन ॥पककन फरार 
 ैऊ पहुणए झाझा झइगा। ४ | 


मो टरसना रे प्रोचदाद ख्घछु पड पाए मान फू | थेस्यर- 

5. ऑऔ्क, 3 हर न 
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पुस्तक 'साख्यकारिका! ४ जिन के रवसिता उऐशार कृष्ण है | सत्र के 
समय के विषय में बहुत मत-भेठ है | सदि मझाभाष्यफार पतजलि ओर 
योगसत्र के स्वयिता परणलि एफ हो तो सोग-दशन का समय द्वितीय 
शताब्दी ० पू० ढरग्ता है| परतु कुड्ध विशानों का अनुमान ह कि झोनों 
पतंजलि एक नहीं है। प्रोफेसर कीस का मत है कि सीमासा-सत्र संत 
सत्नो से पुराने हैं | परतु वेदात-्यतों में गरमिनि का साम आता दे ओर 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे बादगयण के समझालीन थे । टसी प्रकार पृवचः 
मीमासा मे उत्तर मीमासाकार के प्रति संकेत है। टेस अवस्था में उन के 
आपेक्षिक समय का निर्णय करना कठिन हों जाता ४ । कुछ लोग (जैसे 
श्री नंदलाल मिद्द) बैशेपिक सत्तो को सब से प्राचीन मानते हैं। सैक्स 
मूलर के मत में न्याव-दर्शन वेशेपिक से प्राचीन हे । श्रा नठलाल सिंद 
का कथन हैं कि स्थाय-द्शन में अनुमान! का रयादा बिशद वर्णन है दस 
लिए वह वेशेपिक के वाद की रचना हे [ देखिए वैशेषिक-सत्न, भूमिकों, 
पाणिनि झ्राफिस से प्रकाशित ) | न्याय में टेबरामासों का भी अधिक 
सुंदर विवेचन है | उक्त विद्वान्‌ करे मत में तो चैशेषिक का समय छगे 
शताब्दी से दसवी शताब्दी ई० पू० तक दो सकता है । 

परंतु योरुपीय विद्वान्‌ सज्नो को इतना प्राचीन मानने से हिचकते 
हैं। मीमांसा को छोड़ कर लगभग सभी सत्नो में शत्यवाद ओर विज्ञान- 
बाद का खडन पाया जाता है । इन दोनो मतो का प्रतिपादन-काल ईता 
के चाद वतलाया जाता है। दस हिसाव से सत्रा की रचना का समय 
तीसरी-चौथी शताब्दी ईसवी तक दो सकता है| प्रोफ़ेसर हिरियन्ना सूत्रों 
का समय, याकोबी के अनुरोध से, २००--५०० ईसबी मानते है ! सूत्रों 
का समय कुछ भी हो हमें यह याद रखना चाहिए कि सूत्नोक्त सिद्ध॑ति 
सून्नो की रचना से कहीं प्राचीन हैं । सत्नकारो ने उम प्राचीन सिद्धांतों की 
श्रखलावद्ध अवश्य कर दिया। इस का अथ यह है कि न्याय सूती मं 
पहले भी न्याय के सिद्धांत मारतवर्य में प्रचलिव ये जिन के आ्विप्कर्ता, 
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कुछ दृद तक, एक विशेष ऋषि दो सकते हैं| जिन ऋषियों ने भी दूत 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्राचीन सिद्धांतों के श्राधार पर ही लिखा 


धोगा | यदि वस्तुतः न्यायवत्न गोतम ऋषि ने वनाए, तो भी उन्हें 


कटे 


सप्नोक्त सिद्धांतों का आविप्कर्ता मानना आवश्यक नहीं है, तथापि यह 
सचया संभव है कि उन्हों ने न्‍्याय-तिद्धांतों में बहुत कुछ ठंशोघन ओर 
परिचर्धन किया | * 

परटदणनों के अतिरिक्त इस भाग में बोदों के चार दशनिक संप्रदायों 
«.. का बशुन भी किया जायगा | इन चारों में यदि 
देगन हम चार्चाक-दर्शन ओर लैन-दर्शन जोड़ दे तो 
के दशनों की भाति नात्तिक दरशनों की संख्या मी छुःहो जाती 
नहीं कट्टा जा सकता कि नात्विक दर्शानों का महत्य आतध्तिक 
कम है। आधुनिक काल में वीद दरशरनों, विशेषतः शत्ववाद 


विछानदाद का महत्व बड़ गया है। वास्तव में मासतवप को दोनों ही 
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विदारकों पर गयव द्ोना चाहिए। यह मानना ही बढ़ेगा ऊक्रि 
बंधन ने होने के कारुए मास्तिक दर्शनों में अधिक स्वच्छुंदवा 
सादस पाया जाता है | आलिक विदारकं की स्वतंत्र तक्नसली का 
य चांद विचारों को है | क्योंकि ये श्रुति को नहीं मानते 
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को उन का सामना करने में अपनी युक्तियों को 

लिका देनी उन बंग सामना करने में आपनी शुकियां को 
किक को 
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सेद्रदाद की रामलोरियां एवं पिशेषताएं अच्छे 
संप्रदाय का रुमजोरदा एवं प्रशपताए अच्छा 
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श्८० दशनशास्त्र का इतिहास 


दशनों म॑ जहा भेद है वहा कहीं-कहीं एकता भी है) सब से बड़ी 
..... समानता व्यावहारिक है।साथना के विषय में 

ऊँछ सामान्य सद्धांत (प्नों में विरोध बहुत कम है । सभी दर्शन 
( आस्तिक ओर नास्तिक ) यौगिक क्रियादों, प्राणायाम आदि का 
महत्व स्वीकार करते है | इंद्रिय-दमन ओर मनोनिग्रह की आवश्यकता के 
सब मानते है। “किए हुए का फल अवश्य मिलता है? इस विपय में 
किसी का मतभेद नहीं हे | आस्तिक दशन सभी आत्मनत्ता मे विश्वास 
रखते हैं और श्रति का सम्मान करते हैं। वोद्धों के दो संप्रदाय ( सोचा- 
तिक ओर वेभाषिक ) तथा न्याय-बैशेषिक सांख्य-योग ओर दोनो प्रमुल 
मीमांसक ( कुमारिल ओर प्रभाकर ) वाह्य जगत को च्चतंत्र सत्ता मे 
विश्वास रखते हैं। श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से बिलक्षण मानते 
हूँ । थी रामानुजाचार्य, श्री बल्‍लभाचाय, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैँ | इस प्रकार हम देखते है कि भारत के 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिसापा सें, यथाथवादी (रियि्लिस्ट) हैं। 
चेदांत ओर मीमांसा को छोड़ कर शअ्रन्य दर्शनों में व्यावहारिक 
आलोचनाएं. नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतव में 
अआाचारशास्त्र पर स्वतंत्र ग्रंथों मं बिचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-ग्रंथर 
कहते हैं | कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता- 
पूवंक कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सृन्न--स्वतंत्र: कर्त्ता-- 
स्वतंत्रता कर्ता के लक्षण का श्रंग वतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसे 
कर्ता ही नहीं कह सकते । भारतीय दाशनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता ओर 
पुरुषार्थ को प्रयोजनीयता में कमी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उडरेदात्मनात्मानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे | बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। बेदांत-सूत्र में एक जगह कर्ता के स्वातंन््य पर विचार 
किया गया है | वहां परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
प्रेरक कद्दा जा सकता है, पर इृश्वर की प्रेस्‍्णा कर्ता के प्रयजन-सापेक्ष 


उयोदधात श्र 


् 


होती है। सामाजिक कतव्यों पर भारतीय विचार दससने के लिए स्मप्रति 
भ्भों को पढ़ना चाहिए । . 

पुस्तक के इस भाग में दम पहले बौद्धों के चार दाशनिक संग्रदायों 
का बशुन करगे | फिर न्‍्याय-नैशेषिक, सांख्य- 
योग और मीमांसा के दो क्लप्रदायों के विषय 
में लिखेंगे। दो-दी दशनों को एक ही अ्रध्याय में देने के दो कारण हैं | 
एक तो यह कि उऊ दशनों के विचारों में सैद्धांतिक मतभेद बहुत कम है । 
स्याय और वैशेषिक एवं सांख्य ओर योग एकदू सरे के पूरक है | दूसरे 
इतिदहासिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ट संबंध रहा है। फिर भी विद्यार्थियों 
की सुविधा के लिये अ्रव्याय के आरंभ में दोनों दशनों का सामान्य 
परिचय देकर, चाद में उनके विशेष सिद्धांतों का प्रथक्‌ प्रथकू निरूपगा 
किया गया है। दस के बाद हम चंदांत के विभिन्षि आचायों का मद 


कड्क 
अन्‍जन-म की, 


लेगे | इन आनचायों में गंगोर मतभेद है। समानता इतनी ही है कि यह 
सब सास तौर से श्रति पर निमर रहते हैं और सब ने प्रस्थानत्रयी अर्मात्‌ 


द्वितीय भाग की प्रगति 


उपनारदट भगवदगांता आर बअ्रद्ममत्र पर भाष्य लछख हू | हस्क ने यह 

टिखलाने ५ जनक हक प्रस्थानपवर्य स्ड्र पर: 

टिखलाने की कोशिश हू स्थासत्रयी में उ्ती के मत का प्रनि- 
पादन «अ चव 

गंदनस झआार 


प्मगन पाया जाया है। अंत में भारत की आधुनिक 
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१८० दशनशामग्त्र का इतिहास 


दशनों में जहा भेद है वहां कहीं-कहाँ एकता भी है। सब से बड़ी 


समानता व्यावहारिक हे। साधना के विपय में 
दशनों में विरोध बहुत कम दे । सभी दर्शन 
( आस्तिक ओर नास्तिक ) यौगिक क्रियाओं, प्राणायाम आदि का 
महत्व स्वीकार करते हैं | इंद्रिय-दमन और मनोनिग्रह की आवश्यकता को 
सब मानते हैं। “किए हुए का फल अवश्य मिलता है? इस विषय में 
किसी का मतसेद नहीं है | आस्तिक दशन सभी आत्मसत्ता म॑ विश्वास 
स्खते हैं ओर अश्रति का सम्मान करते हैं। वोद्धों के दो संप्रदाय ( सोचा- 
तिक ओर वेभाषिक ) तथा न्याय-वेशेषिक सांख्य-योग ओर दोनो प्रमुल 
मीमांसक ( कुमारिल ओर प्रभाकर ) बाह्य जगत की न्चतंत्र सत्ता मे 
विश्वास रखते हैं। श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से विलक्षण मानते 
हैं। श्री रामानुजाचार्य, श्री वल्लभाचार्य, श्री मध्चाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैँ | इस प्रकार हम देखते हैँ कि भारत के 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिभाषा में, यथाथवादी (रियलिस्ट) हैं। 
बदांत ओर मीमांसा को छोड़ कर अन्य दशनों मे च्यावहारिक 
आलोचनाए नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतवप में 
आचारशास्त्र पर स्वतंत्र अ्थों में विचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-ग्रंथर 
कहते हैं । कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता- 
पूर्वक कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सूच्र--स्वतंत्रः कर्ता-- 
स्वतंत्रता कर्ता के लक्षण का अंग बतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसे 
कर्ता ही नहीं कह सकते | भारतीय दाशनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता ओर 
पुरुषाथ की प्रयोजनीयता में कभी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उडरेदात्मनात्मानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे | बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी । बेदांत-सूत्र में एक जगह कर्ता के स्वातंन््य पर विचार 
किया गया है। वहा परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर क 
. प्रेरक कहा जा सकता है, पर शृश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयलन-सापेक्ष 


कुछ सामान्य सिद्धांत 


डपोद्घात श्र 


ता 


द्वोीती है। सामाजिक कतच्यों पर भास्तीय विचार देलने के लिए स्मृति 
ग्रेथों को पढ़ना चाहिए | 

पुस्तक के इस भाग में हम पहले बोौद्धों के चार दाशनिक संग्रदायों 
का वर्णुन करेंगे । फिर न्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य 
योग और मीमांसा के दो क्लंप्रदायों के विषय 
म॑ लिखेंगे। दो-दो दर्शनों को एक ही अध्याय में देने के दो कारण है । 
एक तो यह कि उक दशनों के विचारों में सैद्धांतिक मतभेद बहत कम है । 
न्याय और वैशेषिक एवं सांख्य और योग एक-ददसरे के पूरक हैं। दसर 
इतिहासिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ट संबंध रहा है। फिट भी विद्यार्थियों 
की नुदिधा फे लिये अध्याव के आरंग में दोनों दशनों का सामान्य 
परियय देकर, चाद में उनके विशेष सिद्धांतों का प्रथकू प्रधकः निरुूमण 
किया गया है। हंस के चाद हम वदीत के विभिन्नि आचार्यो का मठ 
लेगे | इस आचाएों में गंभोर मतभेद है । समानता इसनी ही ह कि यह 
सब सास दीर मे ऋति पर निमर झते है और सब ने परस्यानत्रयी अर्थात 
उपनियर भगवदगीता आर बद्ममत्न पर भाष्य लिखे है | हरेक ने यट् 
दिखलाने की कोशिश की ह कि प्रस्थानत्रदी में उठ्ती के मत का प्रति 
गदन आर समयन पाया जाया दै।झंत में भारत की आधुनिक 


दोगमनिक प्रगति पर इप्डिपान ऋगेद हम ग्रंथ उमाम करगे। 


द्वितीय भाग की प्रगति 


पहला अध्याय 
चो ९ ० 

'बोद्धघम का विकास---दाशुनिक संप्रदाय 
किसी भी युग-प्रवत्तेक और धर्म-शिक्षक की वाणी संकेतपूर्ण और 
काव्यमयी होती है| वह अपने युग के 
बहुत से मनुष्यों को प्रभावित करती हे 
ओर तरह-तरह के मत्तिष्को को वश में कर लेती है | धर्म प्रवतंको के 
मोहक व्यक्तित्व के सामने मानस-शासत्र की दृष्टि से भिन्न स्वभाव के 
पुरुष भी एकता के जाल में फंस जाते हैं । परंठ उस महापुरुष के 
मरते ही उस के अनुयायियो के आतरिक भेद प्रकट होने लगते हैँ। 
उस के बचनो एवं उपदेशो की अनेक प्रकार से व्याख्या की जाती है 
और एक धम के अ्तर्गत, एक ही नामघारी, अनेक धर्म या दाशनिक 
संप्रदाय चल जाते हैं| संसार के दर देश के इतिहास में ऐसा ही हुआ 
है | अफ़लातून ओर अरस्तू के दाशनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी 
मतभेद रहा हे । भगवद्गीता ओर बहसूत्र एवं उपनिषदों के तो अनेक 
भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियो के दो संप्रदाय हैं; ईसाइयों के भी दो 
दल हैं | आधुनिक काल में दीगल ओर काट की अनेक व्याख्याएं 
हो चुकी हैं | 

बुद्ध के मरने के वाद उन के अनुयायियों में भी तीत्र मतभेद फेल 
गया । प्रोफ़तर कीथ का अनुमान है कि बुद्ध के वाद बोद्धो के कम से कम 
अठारह्‌ संप्रदाय बन गए थे। परंतु इतने संप्रदायों के विषय में न तो 
बहुत जानकारी ही हैन उन का वर्णन महत्वपूर्ण है। उत्तर-कालीन 
बौद्धधम के दों ही प्रमुख संप्रदाय हं---हीनवयान और महायान | यान 
का अर्थ यात्रा का साधन या मार्ग समझना चाहिए | यह स्पष्ट है 
कि 'हीनयान! नाम महायान संप्रदाय वालो का दिया हुआ है। 


आंतरिक भेद्‌ 


4 


चौद्धर्म का विकास--दाशनिक संप्रदाय श्परे 


-दीनयान संप्रदाय को थेरवाद या स्थविस्वाद अथवा हृद्धा का संप्रदाय भी 
कहते दे | ह्टीनयान-पंथी अपने मत को वृद्ध छी सच्ची शिक्षा मानत हूँ 
उन का कथन है कि त्िपिदक! पंथ उन्हीं के मत का पोषण करते हैं। 
बंद्ध जी की वास्तविक शिक्षा कया है यद निणन करने के लिए 
उन की मृत्यु के कुछ दी काल बाद राजयूृद्द में एक समा हुई जिस में 
धर्म ओर विनय का स्वरूप स्थिर किया गया | लगभग सी वर्ष बाद 
दसरी सभा वेशाली मे हुई जिस में स्वविर-पक्ष या इद्ध-तक्ष को जोत 
हुई। परंतु परामित मदासंधिकों ने ससा के निशुय की नहां माना | 
दोनों का विरोध चलता ही रदा। यद विरोध आगे चल कर हानबान 
ओर मद्रायान के भेद में पल्लवित हआझा । 
तीसगी सभा संघाद अशोक के समय में हुई । उस समय तक 
वादों में अनेक संप्रदाय बने चुझे थे। बोद्ध धर्म का विशेष अचार 


ब क 


आर प्रसार अशोक फे समय में हआा। यह प्र हां हैं के कॉलिंग- 


थे 


अन्‍णगा 


िट। 


नर 


हे 


5:....... 2: मम्राद अर्स पैक ने 

निज्य के चांद मम्राद अशाक ने व्‌ द्वि धरम स्वीकार कर लिया। अशोक 
प्र 55 गीके डपदेशों +५ प्रधारित फ्िया: साथ हीं 
से संपूर्ण भारत में चुद जी फे उपदेर्शो को प्रधारित किया; साथ दीं 


लंडा, सीरिया, मित्र और यूनान में भी आये शिक्षड़ों को भेजा | 


किक की. 





या भाई महेँद्र को ही भेजा था। 


नदी डी & ० 


रे शः ग् 
यक्ो से वोद्धधम, हिंद-धम की एक शाखा नर कर 
८ 
्- के | 
ड्रप शिरकत अनतकाक, या या 
से झाउइ-दुम का झार वोइड-ध्रम नी 


पदक कनरज> 549 दया दल शनात्द ८ न 5 से 
पिसाक वा अमर बनी दिया | तामण शनताबह्य ४० एपृरू में है चीद्ध-चम 
दपन्जकाननका. विि>ट जनक अंगो नमी 25 कर चढ़ा था 
राराद, दस, मंगोजिया, छीन शरीर जायान मे प्रवेश कर चाय था | 
#तनरज- 


प्रशाफ हे बाड़ बटन काल तह उनर नाग्न भेंझों खाट हा 
55 


तक स्ध 

ल्ड्ज्ञा ५ पोजिपिनभल पते 5८ 

इन के दाउभन का सवाफार ऊझया। था माप्ऩाट पद्म, शा, आपने 
का दि, कक छा का ले ह न्‍ न 

लत स््मिसल ह; है न 

रद काश्पा के थे खागानग सु हार या सब्ू आदि घन भागने मा 

कल जय किए को 

कि जटकनक के पृजमनकाओ अपुलार ०० हे शाप ६... 5. न बज न्‍#ज जन >> 

पिश्सा ४ हे इशा, रेस का पद गुप्वंरा के झयादस्प में टििधरन पी 
जप 5 कह हा लन्यी ् 

बलि कस नज पुल मिनिकलरु तक उशुन्नकका करेक जा परे जक नकल श्क्परफ 5० कम 

डिश ते एज अब उाम का फन हार हट | रातयी खताँल्दीं में सामार्लि 


१६० दशनशासत्र का इतिहास 


उत्पययन्ते भावाः सबंत्र सव-संभव-प्रसंगात्‌ । द्वाम्यामपि नोत्यश्वन्ते उभय 
पक्षामिह्दित दोप-प्रसंगात्‌ । अददेवुतों नोलद्यन्ते भावाः सदा ने सर्वतश्च 
सबसंभवग्रसंगात्‌ ( बुद्धपालित )। 
उक्त कारिका पर बुद्ध पालित का उपयक्त भापष्य चंद्रकीर्ति ने 
किया है। कारिका कहती है कि संसार में अपने से उत्पन्न, दूसरे भाव 
पदार्थों से उत्पन्न, उभवथा अथवा हेतु बिना उत्पन भाव पदाथ 
' कहीं-कोई मी नहीं है | भाव पदा्थों का स्ंथा अभाव हे | 
यदि कहो कि भाव पदाथ अपने से उत्पन्न होते हैं तो ठीक नहीं 
क्योंकि ऐसी दशा में उत्तत्ति व्यय हो जायगी | कोई नई चीज़ पेदा न हो 
केगी । अ्रतिप्रसंग दोप भी होगा । जो पदार्थ मो जूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ही क्या हो सकता है ?-यदि कहा जाय कि स्वेतर (अपने 
भिन्न) भाव पदाथों से दूसरे पदाथ उत्पन्न होते हैँ तो भी ठीक नहीं 
क्योंकि उस दशा में किसी वस्तु से कोई भी दूसरी वस्तु उत्पन्न हो 
जायगी. | भावपदा्थ अपने से और अपने भिन्न दोनों से उत्पन्न होते हैँ, यह 
पक्ष भी ठीक नहीं क्योंकि इस में पहले द्वोनों पक्षों के दोप मो जूद हैं। 


यदि कहो कि विना कारण के ही भाववदाथ उत्पन्न हो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत है| कारण के विना कार्य नहीं होता यह सबमान्य 
सिद्धांत है। यदि बिना हेतु के पदार्थ उत्पन हो सकते तो सर्वत्र सब 
चीज़ें संभव होतीं । 

इस प्रकार हम देखते हैँ क्रि भाव पदार्थों की उत्पत्ति समक्त में नहीं 
आती । इस लिए कहीं से भी उत्पन्न हुए भावपदाथ नहीं हैँ। माध्यमिक 
का यह विचार बड़ा दुस्साहस मालूम होता है | शूल्यवाद की सिद्धि के 
लिए यही एक तक ययवेष्ट है पर पाठकों को मानों विश्वास दिंलाने के 
लिए ही नागार्जन विविध बौद्धिक धारणाओं की परीक्षा करने को अग्रसर 


होता है । 


बौद्धध का विकास--दाशनिक संप्रदाय १६१ 


अनुभूत पदाएथों सें गति का अनुभव बहुत साधारण है। प्रत्येक 
भौतिक क्रिया भें गति या स्पंदन होता है। नामाजन का कथन है कि 
गति नाम की कोई चीज़ तक के आगे नहीं ठहरस्ती | इसी प्रकार गमन, 
गंता और गत (गया हुआ मार्ग) को धारणाएं भी निरथंक हैं । नीचे हरू 
कुछ कारिकाएँ अनुवाद सहित देते हैँ ( द्वितीव प्रकरण देखिए ):-- 
यदेव गसने गंता स एव हि भवेद्वदि 
एकीसावः प्रसज्वेत कत्त - कमंश एवं च। 
अन्य एव पुनगंन्ता गतेयंदि विकंत्प्यते 
गन स्वाहते गन्तुगन्ता स्वाद गमनाइते । 
एकीमावेन वा सिद्धिननाभावेन वा ययोः 
न विद्यते तयीः सिद्धि: कथं नु खलु विद्यते । 
अर्थ:--जों ग्रमन ( जाना ) है वही यदि गंता ( जाने वाला ) भी 
हो तो कर्ता और कर्म का एकीसाव हो जायगा। और यदि गंता को 
गमन से अलग माना जाय तो गंता के बिना गमन ( जाने वाले के 
विना जाने का कर्म ) और गमन के बिना गंता को मानना 'पड़ेगा, जो 
संभव नहीं है। जिनकी अलग-अलग सिद्धि नहीं होती ओर:“जो एक 
करके भी समझ में नहीं आते उन की ( वास्तविकता की ) सिद्धि किसी 
प्रकार हो तकती है ? 
गत न गम्बते तावदगत नेव गम्बते 
गतागतबिनिमुक्तः गम्बमानं ने गम्बते । 
गनता मे गच्छति तावदगन्ता नेव गज्छुति 
अन्यो गन्तुरागन्तुश्व कल्ठुतीयों हि गच्छुति ।॥ 
गन्ता ताबदू गच्छुतीति कथमेवोपपत्ल्वते 
गमनेन ' विना गन्‍्ता यदा नेवोपपद्चते | 
गते नास्थ्वते गन्तुं गन्तुं नारम्वतेडगते 
नारखते गस्बमांने. गन्तुमास्यते छुद। 


शहर इशनशास््र का इतिहास 


भावाश्:--जिस रास्ते पर चला जा चुका उसे गत! कहत ईं 
जहा नहीं चला जा चुका उसे “अमगत? कददना चाहिए | जो गत दे उस 
पर नहीं जाया जाता--जों रास्ता तय कर लिया उस पर नहीं चला 
जाता--जों अगरद हे उस पर भी चला जा रहा है?! ऐसा नहीं कह 
सकते । गठ और अगत के अतिरिक्त गम्बमान कोई स्थान नहीं है जहाँ 
चलने की क्रिया की जाती है। 


रास्ता ढं हां प्रकार का हो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चल 
चुका या वह जिस पर अभी नहीं चला है। नागाजन का कहना 
गत ओर अगनत दोनों पर दो जाने की क्रिया संभव नहीं है। तीसरा कोई 
स्थान नहीं है जहा गमन क्रिया संभव हो सके | 

'गंता जादा है! बह कथन ठीक नहीं; क्योंकि गसन के बिना #ंता' 
संज्ञा ही नहीं हो सक्कती | गंता के साथ “जाता ह? जोड़ना व्यव है। 
धगंता जाता है! यह नो स्पष्ट ही ठीक नहीं है। गंता ओर अमगंता के 
अतिरिक्त तीसरा कोन है जिस के साथ “जाता है? क्रिया लगाई जा सके ? 

जो रास्ता तय कर चुके उस पर जाना शुरू नहीं किया जाता; जो 
रास्ता दय नहीं किया गया हू उस पर भी जाना शुरू नहीं हआ--- 
अन्यथा वह 'अ्रगत!' न ऋहलाता। इन दोनों के अतिरिक्त कोन सा 
स्थान है जहां जाना शुरू किया जाता हूँ ? 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है। जो स्थित ह बह स्थित होना 
प्रारंभ नहीं करता, जो स्थित नहीं है .उस ने भी स्थित होना शुरू नहीं 
किया; इस का श्र्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंभ नहीं हो सकता । 

नवम प्रकरण का नाम है अ्रम्नीन्धन-परीक्षा)! | नागाजु न कहता है 
कि अभि के बिना इंघन ओर इंधन के विना अमि समझ में नहीं आते | 
इंधन के बिना अम्रि की सत्ता संभव नहीं है और जो अग्नि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उस का नाम इु्घन नहीं हो सकता | 


लक 
हु 

>> मे 

न 

द्‌्‌ 


बौद्धधर्म का विकास--दार्शनिक संप्रदाय १६३ 


माध्यमिक कारिका के प्रकरण किसी क्रम का अनुसरण नहीं करते । 
दाशंनिक धारणाओं की समीक्षा करके नष्ट-श्रष्ट करना द्वी उन का उद्दृश्य 
मालूम होता है चौथे प्रकरण में कार्य-कारण संबंध का विरोध दिखाया 
गया है। यदि कार्य-पदार्थ कारणु-पदार्थ से भिन्न है तो इस का मतलब 
यह हुआ कि कारणहीन कार्य भव है | कार्य की मिन्नता कारणता की 
धातक है। यदि कार्य कारण से अभिन्न है तो दो नाम देना व्यर्थ है। 
कारणुता में उत्पसि की भावना वर्तमान है--कारण-का्य को उत्पन्न 
करता है, लेकिन हम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सबंधा असंभव है | 

बारहवें प्रकरण में नागाजुन ने सिद्ध किया है कि 'दुश्ल! नाम “की 
वस्तु मिथ्या है। दुःख न स्वयंकृत हो सकता है न परकृत, न दोंनों, 
ननिरदंत॒क (अकारण); इसलिये दुःख नहीं हो सकता । 

पन्द्रहव प्रकरण में यह परिणाम निकाला गया है कि किसी वस्तु 

का, किसी साव पदाये का ख्माव! या स्थिर धमम नहीं .है। वस्तुओं में 
कोई ऐसा गुण या धर्म नहीं पाया जाता जिन से उन की निश्चित 
पहचान हो सके | - 

सोलहव प्रकरण का नाम है चंधन-मोक्ष-परीक्षा | जिस प्रकार दुःख 
संभव नहीं है उसी प्रकार बंधन और मोक्ष भी संभव नहीं -हैं | कमेफल 
की धारणा भी विरोधग्रस्त है, यह अगले प्रकरण का विपय है। 

सब प्रकार के परिवतन में गति होती है | गति न हो सकने का अर्थ 
है परिवर्तन का अभाव | इस का अभिम्राय यह हुआ कि नैतिक उन्नति भी 
भुम है। वाइसवं प्रकरण में बतलाया है कि पयथागत? अथवा बुद्ध था 
सुक की सत्ता भी स्विरोधिनी है। जिस के पंचस्कंध हों, वह तथागत 
नहीं होता, विना स्कंधों के भी तथागत के अस्तित्व का क्या अर्थ होगा ! 


शुन्यता का अथे 


नागाजुन विश्व के अशेष पदाथों को शत्य घोषित करता है। इस 
श्र ह 


१६७ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


शूत्वता का क्या अथ है? माध्यमिकों के हिंदू आलोचक शृत्या का 
सीधा अर्थ लेते हैं, अर्थात्‌ सत्ता का अभाव | “किसी प्रकार भी उत्पन्न 
पदाथ विद्यमान नहीं हैं,, ओर 'तथागत का अस्तित्व कोई अथ नहीं 
रखता? आदि व्यंजनाये' शूत्य की उक्त व्याख्या को पुष्ट करती जान 
पड़ती हैं| किंदु वास्तव में माध्यमिक की शल्बता का वह सीघा अय 
नहीं है | नागाजन का ही कथन है :-- 
या प्रतीत्यमम॒त्यादा शूत्यता ता प्रचच्मह २४॥१८ 

अर्थात्‌ 'जो कारणा या हेवुओं से उत्तन्न हुआ है उस हम शत्बता कहते 
हैं |! श्रभिप्राय यद्द हैं कि शूत्वता का सिद्धांत प्रतीत्यसमुत्पादः के 
मतव्य को ही एक व्याख्या या निष्क्प है। संसार में किसी वस्तु का 
कोई घम ऐसा नहीं जो हेतुओं पर निर्भर न हो, अतः कोई वस्तु या घर्म 
ऐसा नहीं जो परतंत्र न हो; ओर जो परतंत्र है वह शूत्य है---उस में अपने 
(स्वतंत्र) स्वभाव का अभाव है | नागाजुन का सिद्धत यह है कि सब 
तुए सापेक्ष अ्रतएव अपने में अनिर्वाच्य अथवा लक्षण करने के अयोग्य 
उन के स्वभाव को खोज निकालना असंभव है; क्योंक्रि उन का 
स्वभाव अलक्ष्य-अश्रवण्यं (जिस का लक्षण या वन न हो सके) ही नहीं 
अपितु अशेय है, इसलिये कहना चाहिए कि वे निःस्वभाव (स्वभाव शत्य) 
है |! सुजकी कहता है कि वस्तुओं की शूत्यता का अर्थ यही है कि थे 
कारणों पर निभर करती हैं और अनित्य होती हैं ।' * रूसी विद्वान डा 
शर्वात्स्की ने शूत्य का अनुवाद आपेक्षिक या अनित्व तथा शूल्यता का 
सापेक्षता या अनित्यता किया हैँ ।3 


) दु० दासगुप्त, भाग २, ए० ६१६३-६४ 
* आउट लाइन्स आँव्‌ महायान चुद्धिज़्म, ए० १७३ 
3 कि कन्प्लेशन ऑबव चुद्धिस्ट निर्वाण प्र० १७२ 
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माध्यमिक यह नहीं- कहता कि चअस्लुएँ सत्ता-शत्य अथवर -असत्‌ 
हैं; बह उन्हें - एकांत अतात्विक (जैसा-नकि शशजटंग -या आकाश 
कुसुम हैं) नहीं-बतलाता । वस्व॒एँ:एकांत- तात्विक भी नहीं हैं। 
शूत्ववादी ;.रष्यममार्ग का पोपक है--अस्तुएँ न पूर्णतया 'अतात्तिक हैं 
न पूर्णृतया तात्तिक, वे सापेक्ष अथवा परतंव-हैं-। यही बुद्ध के “प्रतीत्य- 
समुत्याद ” का भी अर्थ है । झ,.. न+। -“- »+« 


यदि शत्यवाद,की उक्त व्याख्या को .स्वीकार (किया जाय-तो उस में 
ओर बेदांत में, 'जगत्‌ के संबंध में, विशेष मतभेद नहीं रहता+ “वेदांत 
भी जगत्‌ को सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण/मिथ्या अथवा मायिक-घोषित 
करता है, जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता मानता है। > 


भर 


55 
रु 


क्या इस शुत्य अथवा अतात्त्विक जगत्‌ के पीछे या परे कोई ऐसा 
तत््व है जिसे तात्विक कहा जा सके, जो कारय-कारण-ऋंखला से बहर 
हो ! वेदांत में इस का उत्तर *स्पष्ठ है--अह्म ऐसी तात्विक सत्ता है। 
शुत्व॒वाद में-उक्त प्रश्न का उत्तर स्पष्ट नहीं है। यदि माध्यमिक तथा 
अन्य बोद्ध “शशाश्वतवाद” के विरोधी हैं तो वे. ऐसी सत्ता में कैसे 
विश्वास कर सकते हैं ! किंतु कहीं-कहीं माध्यमिक ऐसे तत्व की ओर 
संकेत करता. है-- 


5 साई किन 
अनिरोधमनुतादमनुच्छेदमशाइवतम्‌ ऊीए ,. * ' 
अनेकाथंमनानायथमनाग्ममनिसंसम!  -, ; 


अर्थात्‌ बहाँन निरोध है, न उत्पत्ति; बह न नाशवान है, न 
शाइवत; न अनेकार्य है, न एकार्थ; उस में न आगमन है, न निर्गेमन ।? 
यह अवणनीय तत्त्व क्या है ९ माध्येमिक यह भी कहता है कि--- 

शत्यमिति मे बचव्यमशत्यमिति वा भवेत्‌। ः 
उभयं- नोभयज्वति- प्रश्यर्थ, नु.कथ्यते | ८ 


[ 
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: अर्थात्‌ उसे न शूत्य कहना चाहिए न अश्यृत्य; न दोनों; न 
दोनों से भिन्न; लोगों के समझाने के लिए ही कुछ कहना पड़ता है |? 
प्रथम वर्शन संभवतः निर्वाण का है। तो क्या निर्वाण वेदांत 
के ब्रह्म का पर्याय है ! अथवा.गीतोक्त ब्राह्मी स्थिति या जीवन्मुक्ति 
का $ कया माध्यमिक व्यवहार-जगत से भिन्न किसी निरपेक्ष, स्वतंत्र, 
हेतुहदीन तत्व में विश्वास करता है ! यदि हाँ, तो वह प्रच्छुन्न वेदांती 
है। वस्तुत: उक्त प्रश्न पर शत्यवाद की स्थिति दुविधा-शूत्य नहीं है । 
माध्यमिक निर्वाण का वर्णन! वैसे ही करता है जैसे वेदांती चरम तत्त्व 
का; वेदांतों की माँति वह संद्ृति सत्य (व्यावहारिक सत्य) ओर परमार्थ 
सत्व में भेद भी करता है। किंतु यदि माध्यमिक का एक हेतुद्दीन 
चरम तत्त्व में विश्वास है तो उसे यह नहीं कहना चाहिए कि बह 
शाश्वतवादी, नहीं है । 


विज्ञानवाद 


अश्वधोष, मैत्रेय, असंग ओर वसुबंधु विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक 
समझे जाते हैं| कुछ विद्वानों के अनुसार दिल नाग और धघर्मकीर्ति भी 
विज्ञानवादी हैं। दिहःनाग की हाल में उपलब्ध आलम्बनपरीक्षा, 
पुस्तक उस के विज्ञानवादी होने का प्रमाण है। धर्मकीति को कुछ 
विद्वान सोचांतिक भी बतलाते हैं । विज्ञानवाद के मुख्य उपलब्ध ग्रंथ 
लंकावतार सूत्र, अश्वधोष का “श्रद्धोत्पादशासत्र'! तथा “महायान 
सू्रालंकार! हैं । 

माध्यमिक सब पदार्थों को शत्य घोषित करता है; विज्ञानवादियों 
के अनुसार चित्त अथवा विज्ञान-परंपरा अर्थात्‌ द्वष्टा के अनुभव को 
शूत्य नहीं कहा जा सकता, उस की वास्तविकता माननी हो पड़ेगी! 
यदि मानसिक दशायें अथवा क्रियाये भी सत्य नहीं हैं तो स्वयं माध्यमिक 
के तकों का भी कोई महत्त्व नहीं रहेगा) अतः विजशानवाद का कहना 
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है कि मानसिक जगत की सत्यता अवश्य .्वीकार,करंसी चाहिए। इस 
का मतलव यह है कि वाह्म;-उस्तु-जगत-का, अस्तित्व मानना आवश्यक 
नहीं; वाह्म - विश्व है ही नहीं।। जो,-वस्व॒ए मन के; वाहरु दीखती - हैं वे 
वस्तुतः मन-के, भीतरःहैं,-मन के :प्रत्यय या विज्ञुन ( अठुभव ) मात्र 
हैं | अनुभूत वस्तुएँ वास्तव में उन वस्तुओं की चेतना,-अनुभूति अथवा 
विज्ञानमात्न हैं | विश्व, -मनोमय है.सन से बाहर विश्व की सत्ता नहीं 
है। प्रत्ययों, चिजश्ञानों अथवा अनुमृतियों की परंपरा या, प्रवाह है 
एक मात्र तत्व है | हे रा 

क्यों वाह्म विश्व को, वाह्मवस्तुओं की? सत्ता नेहीं माननी चाहिए, 


इस के उत्तरमें विज्ञानवाद अनेक युक्तियाँ देता है । 


(१) जिन वाह्म पदार्थों को .विंपक्षी विचारक मानते हैंवे या 
तो परमाणुरूप हैं, अथवा परमाणुओं के समूह-रूप हैं । दोनों दशाओं 
में कठिनाई उपस्यित होती है। यदि पंदाथ.. पत्माणु-रूप है तो वे ज्ञान 

दिपय॑_ नहीं हो सकते क्योंकि परमारु निंतांत सैदुम हैं ओर उन 
तक इंद्रियों की पहुँच नहीं है। " 

यदि 'बस्तुएँ परमाणु-समूह-्ूूप हैँतों प्रश्न उठता है कि 
पंरमाणु-समूह परमाणुओं से मिन्न ने या अभिन्न ! यदि अभिन्न हैं: तो 
सुद्ठम होने के कारण उन का ज्ञान नहीं हो सकता; यदि मित्र हैँ तो 
उन में और परमाणुओं में गो-अश्व के सम[न/अत्यंत भेद होगा--तब 
यह कैसे कहा जा सकेगा कि वस्तुओं का परमाणुओं से कोई संबंध 


, 


है और उन की ज्ञान केबाहर सत्तां है? - | /. 7 


(२) सहोपलंभ-नियम से भी बत्ठु ओर उस के ज्ञान की . एकता 
सिद्ध दोती है। दो वस्ठेओं का भैद देखा जाय इस के लिये यह 
आवश्यक है कि दे अलग-अलग ज्ञान का विपय हों जो चीज़ चेतना 
के सम्मुख एक याथ आती हैं उन के भेद का अदण नहीं हो, सकता 
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क्योंकि नील पदार्थ ओर नील-बुद्धि का अहण या उपलब्धि एक साथ 
होती है इसलिए उन दोनों में अभेद मानना चाहिए । घस्घु का 
प्रत्यक्ष ओर वस्तु-बुद्धि अथवा वस्तु के विज्ञान का प्रत्यक्ष या अहण 
एक साथ होते हैं; अतः उन का भेद कभी नहीं देखा जा सकता; अतः 
वे अभिन्न या एक हैं, अर्थात्‌ वस्तुएँ ज्ञान-रूप हैं। 


(३ ) यह सर्व-सम्मत है कि स्वप्न में हमें बाह्य पदाथों की 
अनुपस्थिति में ही उन का ज्ञान होता है, अर्थात्‌ स्वप्न में हमारे 
अपने प्रत्यय या विशान ही वस्तु-रूप मालूम पड़ते हैं। तव यह मानने 
सें क्या हज है कि जागत - अवस्था में भी हमारे विज्ञान ही गदह्दीत दो 
कर वाद्य वस्तुओं का श्रम उपजाते हैं ! यदि बिना बाह्य पदार्थों की 
उपस्थिति के हम स्वप्न में उन्हें देख सकते हैं तो जागतावस्था में क्यो 
नहीं ! निष्कष यह कि वाह्म-वस्तुओं की कल्पना व्यर्थ है, ओर कल्पना- 
. गौरव एक दाशनिक दोष है।जब विज्ञान स्वतः अनुभव उत्पन्न कर 
सकते हैं तो उन के आलंबन-भूत पदार्थों की मानना अनावश्यक है। 


यदि वाह्य पदार्थ नहीं हैं तो अनुभव-जगत की बिचित्रता का क्‍या 
रहस्य है ? उत्तर है--वासना-वैचित््य ही उक्त वैचित्र्य का प्रचुर कारण 
है। जैसे बीज से अंकुर और अंकुर से वीज निकलता है वेसे ही विज्ञान 
एवं वासनायें एक-दूसरे के हेतु वन जाते हैं। स्वप्न इस तथ्य 

का निश्चित निदशन है ॥१ 
योगाचारों की मिथ्या-दशन की व्याख्या आ्रात्म-ख्याति कहलाती हें | 
शुक्ति या सीप में रजत या चाँदी दिखाई पड़ती 


आत्म-स्याति है रच्जु ( रस्सी ) में सप दिखाई देता है, 





-+विज्ञानवादी युक्तियों का विशद्‌ उल्लेख अद्यसत्र शांकर भाष्य 
सथा भामती ( २।२।२८) 'में पाया जाता हे । 
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इस का क्या कारण होता है? श्ोगाचार का उत्तर है कि मानसिक 
ब्रिशान ही बाहर रजताकार में परिणत हो जाता है विज्ञांन-संतान या 
विज्ञान-४ंखला की ही एक कड़ी, जिसे दूसरी कड़ियों से अलग करके 
नहीं देखा जा सकता, रजत-रूप में दिखाई देने लगती है । रजत 

पूततरा कोई आधार नहीं होता है। क 

आत्म-ख्याति के आलोचकों का कहना है कि सुख, दुःख आदि की 
तरह रजत को - आंतरिक नहीं माना जा सकता | फिर वाहरयन! का 
अम क्यों होता है, यह विज्ञानवादी नहीं बता सकते । जिस ने कमी सर्प 
नहीं देखा है उसे सप का श्रम नहीं हो सकता, इस ग्रद्वार जिसे वोह्मयता 
( वाहरपन ) का स्वतंत्र अनुभव नहीं हैं, उसे उस का श्रम भी नहीं हो 
सकता ) जिस का पश्रम होता है उस का कहीं सत्य अनुभव भी होना 
चाहिए | विष्पुमिन्नः वंध्या-पुत्र ( वॉक का बेटा ) प्रतीत होता है, ऐसा 
अम फिसी को नहीं होता ।१ कारण यही हे कि बॉम के पुत्र का प्रत्यक्ष 
अनुभव किसी ने नहीं किया है | 

इस के वाद हम विशञनवाद के कुछ विशिष्ट विचारकों का वर्णन 
करेंगे | इन विचारकों में ग्रांतरिक मतभेद भी हैं। विशानवाद का सच 
से प्राचीन बिचारक अश्वधोष! है। है 

संसार की सारी वस्तुएं विज्ञान का ही विकार हैं। विज्ञान के अति- 

अ्श्वधोष का भूत- रिफ कहीं छुछ भी नहीं है। नदी, पर्वत, इक्ष 

तथता दर्शन जीवजंतु तब विज्ञान स्वरूप दैं---सब' बुद्धि- 
मय जगत्‌ | यह विज्ञानवाद की मूल शिक्षा है । इस विज्ञान-प्रबाह के 
प्रींछ्ठे क्या कोई शाशवत दत्त दे ? विज्ञानवाद के अत्यंत प्राचीन शिक्षक 
अश्वघोष ने इस का उत्तर भावात्मक दिया था। अधश्वघोष कनिष्क 
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का समकालीन था ( १०० ईसबी ) । वह दाशंनिक और कवि दोनों 
था। प्रसिद्ध बुद्धचरित! की रचना अश्वघोप ने ही किया है। विशान- 
संतान के पीछे जो विश्व-तत्व है उसे अश्वधोप ने 'भूततथता' नाम 
दिया था | अश्वघोप ने उपनिषदों का अध्ययन किया था और उस की 
पसूततथता? का बन निम्प्रपंच ब्रह्म के वर्णन से मिलता है। हमारे 
आध्यात्मिक जीवन के दो पहलू हैं, एक का संबंध भूततथता से है और 
दूसरे का परिवर्तनशील विज्ञान-प्रवाह से | मनुष्य स्थिर और अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में मृततथता निःसंपंद और एकरस है| अनादि 
वासना के कारण हमें उस में विज्ञान-बुदबुद्‌ उत्पन्न होते दीखते हैं ।* 
भूततथता का वर्णन नहीं हो सकता | वह न सत्‌ है न असत्‌, ने एक 
है न अनेक । भूततथता अ्भावात्मक है क्योंकि वहजो कुछ है, उस से 
परे है। वह भावात्मक है क्योंकि सब कुछ उस के अंतर्गत है, उस से परे 
कुछ भी नहीं है। अरविद्या के मुक्त होने पर भूततथता या विश्वतत्व का 
वास्तविक रूप प्रकद होता है। अज्ञान के कोके से चलायमान चित्त में 
वासना की लहरे' उत्यित होती है । अविद्या के कारण “अदंभाव! 
उत्पन्न होता है. जिस से दुःख होता है | वस्तुतः न दुःख है, ने बंधन । 
सब यदा से मुक्त ही हैं | मृततथता में सृष्टि और प्रलय का दृश्य अज्ञान 
के कारण है। चित्त के शात होने पर वस्तुश्रों की अनेकता अपने आप 
नष्ट हो जाती है | 


लंकावतार सूत्र का दशन अश्वघोप के सिद्धांतो से काफ़ी समानता 
रखता है | यह अंथ महायानों में पवित्र माना 
जाता है “भूततथता' के स्थान पर लंकावतार 
सूत्र में आलयबिशाना शब्द का प्रयोग भी किया गया है | हमारा दृश्य 


ल कावतारसूत्र 
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जगत का ज्ञान बिल्कुल निराधार है , दृश्य पदार्थों में कोई तत्व नहीं है। 
हृश्य जगत न तो आलय विज्ञान ही-है न उस से “भिन्न; लहरों को समुद्र 
से न भिन्न कह्य जा सकता है न अभिन्न ।१ वास्तव में 'लंकावतार में दो 
प्रकार का दशेन पाया जाता है, एक उच्च और एक नीची श्रेणी का।* 
कहीं-कढीं तो एक चरम तत्व--आलयविज्ञान या भूततथता--में विश्वास 
प्रकट किया गया है, कहीं अश्वघोष के सिद्धांत की आलोचना की गई 
है ।३ एक आलव-विज्ञान या भूततथता नाम का अतिम तत्त्व है, यह 
कथन लोकबुद्धि के साथ एक प्रकार की रियायत है । अश्वधोष की 

- तथता? शूत्वता नहीं है, वल्कि एक भावात्मक पदार्थ है। 'लिंकावतार' 
का किसी भाव- पदार्थ में विश्वास नहीं है ।३ सत्‌ अ्रसत्‌ की घारणाए 
भूठी है । कार्य-कारण. में विश्वास भी मिथ्या है। संसार -के पदार्थ 
माया-मात्र हैं और स्वप्न सृष्टि के समान झूठे दै। लंकावतार कहीं-कहीं 
“आलब-विश्ान! के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंठु उस का 
अंतिम मत यही है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है | अश्वधोष ने 
'भूततयता' का सुंदर वर्णन किया है । 'भूततथता? के अनेक नाम हैं। 
यदि इसे चित्त को शांति देने वाला कहें तो यह-निर्वाण है । यही वोधि 
है जो अ्शान क्ा नाश करती हैं। प्रंम ओर बुद्धि का स्ोत होने से यही 
धर्मकाय कहलाती है । यही कुशलमूल है ।' ( यामाकामी ) लंकावतार 

को यह वर्णन स्वीकार नहीं होगा । ५, 
, दर्शन-क्रिया वास्तव सें सप्टि-क्रिया है। देखने ओर जानने का अर्थ 
दृश्य ओर क्षेत्र पदार्थों को उत्पन्न करना है! 


«० ग [प ५ हा 
अखंग और चसुबंध परण भी एक प्रकार की सृष्टि है। विज्ञानवाद 
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के बाहर स्थिर तत्त्वो (जैसे आत्मा) की खोज व्यथ है | फोई वस्तु या 
तत्त्व कारण हीन अथवा शाश्वत नहीं है, न कोई घटना दूसरी घटना 
को उत्पन्न किये बिना नण्ठ होती है । बुद्ध का सिद्धांत शाश्वतवाद और 
विनाशवाद दोनों+से वच करंमध्यमा्ग का अवलंब लेता है | 'प्रतीत्य- 
समुत्याद, बीद्ध-दशन का महत्त्वपूर्ण अंग है। प्रारंभ में क्या था और 
अंत में क्या रहेगा इन प्रश्नों को बचा कर बोद्ध। सिर्दान्त वस्तुओं के 
वर्चमान स्वरुप का विश्लेपण प्रस्तुत करता है । 

नर्वास्तिबादियो को प्रतीत्व-समुत्पाद! का मंतव्य मान्य है, पर 
साथ ही वे वस्तुओं को क्षणिक सिद्ध करने के लिए एक ओर युक्ति देते 
है। यह युक्ति सप्पदार्थ के लक्षण या स्वरूप से प्राप्त होती है। किं. 
उस लक्षण ओर युक्ति का वर्णन करने से पहले हम वीद्धों के सामान्य 
सबंधी मत का उल्लेख करेंगे | 


मनुष्यन्ब बहुत से मनुष्यों में रहता है ट्सालिए मनुष्यत्व को सामान्य 
सामान्य लक्षण यो जाति कहते हैं। इसी प्रकार घटत्व जाति 
का, निपेध.. पटत्व जाति आदि मानी जाती हैं। नेयायिकों 

के इस मत का बोद्ध लोग खंडन करते हैं| घट ही वास्तविक है, घटत्व 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है | वैभापिकों और सौत्रांतिकों का कथन है 
कि घट! या 'मनुष्यत्व” केवल कल्पना की चीज़ हैं; इन की कही सत्ता 
नहीं है। प्रत्येक वस्तु,का अपना अलग शुणण है; सामान्य गुण नहीं पाए 
जाते | मसार के सारे पदार्थ 'स्वलक्षण” है; स्वलक्षणों का समुदाय ही 
जगत है । सामान्य-लक्षणो का अभाव है; अथवा वे कल्पना की चीज़ हैं । 
वैभाषिको के मत में इसी प्रकार गुण, कम, नाम, ओर द्रव्य सी काल्पनिक 
हैं। यह हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं। वाह्य जगत में इन जैसी 
कोई वस्तु नहीं है | सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछ-कुछ अरस्तू और 
कांट से मिलता है। अरस्तू ने सामान्यों ( यूनिवर्सल्स ) की अलग सत्ता 
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नहीं मानी और कांट ने भी द्रव्य, गुण आदि की धारणाओं को मनः 
सापेक्ष या बुद्धि-सापेक्ष ठहराया है । 


नैयायिकों के मत में सत्पदार्थ उसे कहते हैँ जिस का सत्ता सामान्य 
से योग हो ( सत्तासामान्ययोगित्य॑ सत्त्वम्‌ ) 
असत्‌ पदाथ वंह है जिस का प्त्ता! नामकस 
महासामान्य से संबंध नहीं हैं। अ्रश्वत्व” गोत्व” 'घट्त्व” आदि जातियां 
छोटी या कम ज्यापक जातियां हैं; इन्हें अपर सामान्य कहते है | पशुत्व 
जाति अश्वत्व या गोत्व की अपेक्षा बड़ी है अर्थात्‌ ज़्यादा व्यापक है 
इसलिए पश्चुत्व जाति अश्वत्व की श्रपेक्षा पर सामान्य हैं। सत्ता! 
जाति सब से बड़ी जाति है; सत्ता की अपेक्षा कोई जाति 'परः नहीं है। 
इस सत्ता जाति से जिस का योग हो वह 'सत्पदा्' है। 


सत्पदार्थ कां लक्षण 


वोद्ध लोग इस मत का खंडन करते हैं। यदि हम नैयायिक्रों का 
मत माने तो स्वयं सत्ता! जाति में सत्पदार्थ का यह लक्षण नहीं घटता, 
इसलिए नयायिकों का लक्षण “अव्याप्त! है | फिर वोद्ध-विचोस्क सामान्य 
लक्षण या जाति के पृथक अस्तित्व में विश्वास भी नहीं रखते | प्रश्न यह 
है कि वोद्धों के मत में सत्पदार्थ का क्‍या लक्षण है ?" 


उसदार्थ बह है जो कुछ करे, जिस में अर्थ-क्रिया-कारिता हो (अथ्थ- 
क्रियाकारिनं सत्वम्‌ ) | जो कुछ करता नहीं वह असत्वदार्थ दे । सत्पदार्थ 
की मुख्य पहचान यही है कि वह अपने अस्तित्व के प्रत्येक क्ुण में कुछ 
करता है| सत्पदा् प्रतिक्षण अपने कार्यों को उत्पन्न करता रहता है। , 
प्रत्येक सत्पदाय प्रत्येक क्षण में किसी कार्य का कारण होता है; वह कुछ 
न कुछ कार्य उत्तन्न करता रहता है। सत्मदार्थ के इस लक्षण से क्षणिक- 
वाद! का उिद्धांव सिद्ध होता है। . 


संसार के सारे पदार्थ क्षणिक हैं: वे प्रतिक्षण बदलते रहते हैं । विश्व 
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७ 
हे है| 


में कुछ भी स्थिर नहीं है। आध्यात्मिक जगत 
ओर भोतिक जगत में सभी कुछ परिवतंन- 
शील है, जिन्हें हम वही कद कर पहचानते और स्मरण करते हूँ वे 
वास्तव में वही? नहीं होते | जीवन के किन्हीं दो क्षणों में हम स्वयं “वह 
नहीं रहते | क्षणकवाद की युक्ति सत्पदा् की परिभाषा से प्राप्त होती है। 
'सवेदर्शनसंग्रह” में इस थुक्ति को स्पष्ट रूप से व्यक्त किया गया है | कार्य 
को उत्पन्न करने का अर्थ है कारण का कायरूप में परिणत हो जाना । 
मिट्टी घट नामक कार्य को उत्पन्न करती है इस का अथ है कि मिट्टी घट- 
रूप हो जाती है | हम देख चुके हैं कि सत्पदार्थ का लक्षण 'कुछ करतें 
रहना' अर्थात्‌ अनवरत कार्यों को उत्पन्न करते रहना है | इस का अर्थ यह 
हुआ कि प्रत्येक सत्पदाथे प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा 
कार्यरूप होता रहता है| प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण अपना स्वरूप परि- 
वर्तित करता रहता है। इस का साफ़ अ्रथ यही है कि प्रत्येक सत्मदार्थ 
क्षणिक द्वे ( यत्सत्‌ तत्क्षणिकम्‌ )। 
आप कहेंगे कि 'सत्पदार्थ वह है जो कार्य उत्पन्न करे!, इसे मान कर 
भी क्षणकवाद से बचा जा सकता है| यह क्‍या ज़रूरी हेँकि एक 
सत्पदार्थ श्री अपना कार्य उत्पन्न करे। मिद्दी आज या अभी ही घड़ा 
क्यों बन जाय, कल क्‍यों न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से 
सहमत नहीं होंगे | मान लीजिए कि विवाद-पस्त सत्पदार्थ 'क! है जो कि 
पख! ग? आदि कार्यों को उत्पन्न करने की क्षमता रखता है| यदि को 
में खा को उत्पन्न करने की क्षमता है तो वह 'ख' को तुरंत उत्पन्न कर 
डालेगा; और यदि उस भें यह क्षमता नहीं है तो वह “'क” को कभी उत्पन्न 
नहीं करेगा | 'ख' को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'क” अकर्मए्य 
रहे श्र्थात्‌ 'ख' को उत्पन्न न करे, यह असंभव है। यदि 'ख' को उत्मन्न 
करने के लिए 'क” को किसी और वस्तु “व” की आवश्यकता पड़ती है तो 
कहना चाहिए कि क' में 'ख” को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं हैं । परंठ 


कणिकवाद 


बोद्धधर्म का व्रिकास॑--दाशंनिक संप्रदाय स्ज्ह्‌ 


यदि 'कः में किसी भी कार्य को उत्तन्न करन की क्षमता नहीं है तो बह 
हैः बह सत्यदार्थ है, इसी में संदेह है। 


प्रत्येक चतमान पदार्थ को या तो अपना काये अभी उत्पन्न करना 
चाहिए या कभी नहीं। ला को उत्पन्त करते की क्षमता रखते हुए 
यदि 'क' आज अकर्मर्य रह सकता हैं तो. कल क्‍यों नहीं रह सकता ! 
जी वर्तमान क्षण में कुछ नहीं कर सकता उस से भविष्य में कया आशा 
की जा सकंती है? और अगर “का अमी “ख' को उत्पन्न करता हे.तो इस 
का अथथ यह है कि का ख! में परिणत हो जाता है, वदल जाता, ई | 
कक! के नण्ट होने पर ही 'ख उत्पन्न दोता है। इस प्रकार हम देखते ई 
कि सारे सर्खदार्थ क्षणिक हैं । 


$ 


भारसतवार के प्राबः ससी वौद्धतर विचारकों ने क्षणिकवाद क 
लणिकवाद की. वंरेडन किया है। सवदशनसंग्रह” में जैनोँ की 
आलोचना. ओर से अशिकवाद की समीक्षा इस अकार की 

गई हे म्ज-+ 
झतप्रयाशा कृतकर्मम्रोग भवग्रमोक्षस्मृतिभंग- दोपान 
उपेक्य साक्षातक्षणमंगमिच्छुन्नहों मद्साह॒सिकःपरोडसी ! 


अर्थात्‌ क्षणिकवाद को मानने पर किये हुये कर्मी का फल नहीं 
मिल सकता, इसलिए “कतंप्रणाश” (कृत कर्म के फल की शअ्प्राप्ति) दोप 
आता हं। इसी पकार वर्तमान कर्ता को जो करमफल प्रात्त हीता ई 


वह भो ठोक नहीं, क्प्रोंकि जिन कर्मों करा फल मिल रहा है वे अन्य 


लणिक कर्ता ने किये थे । यह अकृत कर्ममोग” अथवा अकृताम्यागम 
दोप हुआ | क्षणशिकवाद को मानकर बंब-मोक्ष की व्यवस्था भी 
दो सकती | स्घूतिं भी असंभव हों जायगी क्योंकि जिस ने अनुभव किया 


था बढ़ कत्ता 


घढद कर्ता स्मरण करते समय मौज़ द नहीं हो सकता । 
छ््‌ 
0 


२१० दशनशात्त्र का इतिहास 


ताख्य-सूत्र कहता है कि «क्षशकवाद कार्य-कारणभाव का विधातक 
है । क्‍योंकि, 


पूर्वापाये उत्तरा नोगात्‌ । ( १३६ ) पूव॑स्थ कारणस्य अपाय काले 
उत्तरस्य कायस्य उत्पतत्यनीचिन्यात्‌ | (विज्ञानमिक्षु) 


जब तक काय उत्पन्न होता है तब तक क्षणिक होने से कारण नष्ट 
हो चुकता है। नष्ट हुए कारण से काय की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 


नैयायिको ने बोद्ध। की सत्पदार्थ की परिभाषा का. खंडन किया है। 
नअ्र्थ-क्रिया कारिता' सत्‌ पदाथ का लक्षण है |इस का अर्थ है कि किसी 
पदार्थ को जानने के लिए उस की “अ्रर्थक्रियाकारिता” या व्यावहारिक 
योग्यता के जानना चाहिए । इस का अर्थ यह है कि आप किसी 
पदार्थ को जानने के लिए उस के काय॑ का ज्ञान प्राप्त करं। पर उस 
कार्य का ज्ञान कैसे होगा ! काय के का्य--ज्ञान से | यदि क-खना-घ 
कारण-कार्य शइंझ्ला है तो 'क' को जानने के लिए 'ख' का ज्ञान 
आ्रावश्यक है; 'स' को जानने के लिए ग? का! और इसी प्रकार आगे । 
यह अनवस्था दोष है; आप का! को कभी नहीं जान सकते । 


बैभापिक सप्रदाय 


वैभाषिकों और सौच्ातिकों के प्रायः सब सिद्धांतो में मतेक्य है | भेद 
यही है कि वैभाषिक जगत को अलुमेय न मानकर प्रत्यक्ष-गम्य मानता 
है। सोत्रांतिकों की भांति सैमापिक मानते हैं कि वाह्य जगत तथा 
अंतर्गत दोनो यथार्थ हैं। किंठ वस्वु-जगत को प्रत्यक्ष-प्रह्म मानना 
चाहिए | प्रत्यक्ष के बिना अनुमान भी संभव नहीं है |.घुएं की उपस्थिति 
से अमि का अनुमान किया जा सकता है क्योंकि हम पहले घुएं और 
अग्नि दोनों को साथ प्रत्यक्ष से अहण कर चुके हैं। जिस ने कभी श्रम्मि 


बौद्धधर्म का विकास---दार्शनिक संप्रदाय र्श्र 


देखा हो नहीं है वह घुएँ की उपस्थिति से उस का अनुमान केसे 
करेगा ? यदि वाह्म पदार्थों का कभी प्रत्यक्ष नहीं होता तो उनका 
अनुमान भी नहीं हो सकता । इसलिये या तो हम वस्तु-जगत की 
स्वतंत्र-सत्ता से इनकार करके विज्ञानवाद को स्वीकार करे या फिर येह 
मानें कि वस्तु-जगत का विज्ञानों के साथ ही प्रत्यक्ष होता है। वैभाषिक 
वाद्य प्रत्यक्षाावाद का समर्थक्र है । 

बाद के बोद्ध दशन में मुख्यतः निम्न विषयों पर-आलोचना-त्या- 
लोचना पाई जाती है-प्रत्यक्ष, अनुमान, क्षणकवाद और अर्थ क्रिया- 
कारिता । इन विषयों पर हिंदू तथा वौद्ध विचारक एक दूसरे से अनवरत 


ऋगइते रहे | पॉचवी शताब्दी ईसवी से बौद्ध तकशास्त्र भ॑ विशेष प्रगति 
होती पाई जाती है| 


बौद्ध तकशाख 


बौद्ध का प्रथम महाव्‌ तर्कशात्री दिखनाग ( ४२५ ईसवी ) है। 
उस का प्रमुल प्रंथ प्रमाण सम॒च्चय' हे जो संस्कृत में उपलब्ध नहीं हैं | 
दूसरा ग्रंथ न्यायमुख! भी शअग्राप्य है । 'प्रमाणसमुच्चय” पर' धमकीत्ति 
का प्रसिद् प्रमाणवारतिक' कर्णकगोमी की टीका सहित *हालः ही में 
कितावमदल, प्रयाग से प्रकाशित हुआ है। 'पप्रमाणवार्तिक' पर मनोरथ- 
नंदी की टीका भी मिली है। वार्तिकः बौद्धन्तकशास्र का सर्व श्रेष्ठ 
प्रय दे । धर्मक्रीति की अन्य ऋृतियों में न्यायविंदुः ( जिस पर धर्मोत्तर 
ने दोका लिखी है तथा हितुरतविंदः उल्लेखनीय हैं । धर्मकीति के 
प्रमाखविनिश्चयं! प्रन्तानान्तरसिद्/ तथा संबंधपरीक्षा' नामक अंथ 
तिब्बती अनुवादों में ही उपलब्ध हैं । 

दिठः्नाग और घर्मकीत्ति को गणनों विश्वे के महान्‌-तरकशाज़ियों 
में दोनी चाहिए। 
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प्रत्यन्ञ और अनुमान 


दिल नाग की ऋृतियों के कुछ अंश बाहरी स्लोतों से प्राप्त हो कर 
छुपे हैं । आचाय के मत में प्रत्यक्ष उस ज्ञान को कहते ह जो विशुद्ध 
इंद्रिय-जन्य है और जिस म॑ नाम-जाति आदि का समावेश नहीं है 
( प्रत्यक्ष कल्पना5्पोर्ट नामजात्यागसंयुतम्‌ )। मतलव यह कि जिसे 
हिंदू दाशंनिक सविकल्पक प्रत्यक्ष कह्दते हैं वह वास्तव में पत्यक्ष नहीं; 
उस में बोद्धिक कल्पना का अंश आ जाता है | सविकल्प प्रत्यक्ष बस्तुत 
बोड्धिक ज्ञान है, इंद्रिय-जन्य प्रत्यक्ष मात्र नहीं | असली प्रत्यक्ष ज्ञान मे 

नाम,जाति आदि की चेतना नहीं हो सकती; वह केवल '्वलक्षण” को 

अहण करता है। वस्तुओं का कोई सामान्य गुण प्रत्यक्ष द्वारा गहीत नहीं 
होता । धर्मकीति कल्पना5पोट अश्नांत शान को प्रत्यक्ष कहता है| असली 
प्रत्यक्ष केवल बस्तु द्वारा उत्पन्न होता है, उस में बुद्धि की ऋच्पनाओं 
का द्वाथ नहीं रहता | 

अनुमान अधिनाभाव अथवा व्याप्ति संबंध पर निर्भर करता है। 
जावाक का यह फहना ठीक नहीं कि अनुमान अ्रप्रमाण है। वास्तव में 
अनुमान की अ्प्रमाणता भी अनुमान द्वारा ही सिद्ध हो सकती है. प्रत्यक्ष 
द्वारा नहीं। अतः चार्वाक की स्थिति ठीक नहीं | 

अविनाभाव संबंध या तो कार्य-कारण संबंध पर निमर करता हूँ 
या फिर तादात्म्य पर । धूम और वहि में कार्य-कारण संबंध है, इक 
ओर शिशपा ( शौशम ) में तादात्म्य । । 

आचार्य धर्मकीर्ति के अनुसार हेतु तीन प्रकार का होता है, कार्य 
लक्षण, स्वभावलक्षण तथा अनुपलब्धि लक्षण |? इस मत में सात्र 
अन्वय ( जहाँ-जदाँ घूम होता है वहाँ-वहाँ वहि होती है ) ओर व्यतिरेक 


५ दे» भराणकातिक, ए० ३० 
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( जहा अम्रि नहीं वहाँ घूम भी नहीं ) से व्याप्ति का निश्चय नहीं हो 
सकता । ( नैयायिक लोग अन्चय-न्यतिरेक द्वारा व्यात्ति की सिद्धि 
करते है | ) 

आचार्य दिखनाग का यह मत मालूम पड़ता है कि अनुमिति-श्ान 
बख्तुओं के अपने गुणों या संबंधों को न वतला कर बुद्धि-कल्पित गुर 
संबंधों को अहण कराता है; अनुमान स्वल्॒क्षणों को नहीं पकड़ता 
अपिठ सामान्य संबंधों में रमता है ओर ये संबंध वाह्य-जगत पर 
बुद्धि द्वारा आरोपित होते हैँ [१ यह मत जर्मन दाशंनिक काएट की 
याद दिलाता है | 


3 ह० कप, इंदिछ फ़िलासली, ४० रबए ३7३77 दे ० कीय, बुद्धिस्ट फ्रिलासफी, ५० ३०६ 


दूसरा अध्पाय 
न्याय-वेशेषिक 


इस के बाद जिन संप्रदायों का वन किया जायगा वे 'आस्निक 
दशन” कहलाते हैं। वेद या श्रति में विश्वास ही उन की आस्तिकता £ | 
न्याय आर वशेषिक में बहुत कुछ सैद्धांतिक साइश्य है; भेद श्री या 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेषिक की तत्वद्शन में आ्रधिक 
अभिरुचि है और न्याय की प्रमाण-शास्त्र या तकशाख्र में | सवसाधारण 
में नेयायिक का श्र्थ तार्किक समझा जाता है। बस्तुतः स्याय ओर 
वेशेपिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हैं। दोनों को मिलाकर है 
संपूर्ण दर्शन बनता है। दोनों के अनुयायियों ने भी टस बान को 
समझ लिया था । यद्दी कारण है कि कुछ काल के वाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित अंध लिखे जाने लगे | इस प्रकार के ग्रंथों में अन्नभद्र 
का तकसंग्रद” और विश्वनाथ की 'कारिकाबली' सव से प्रसिद्ध # | 

न्याय का साहित्य बहुत विस्तृत है और आयतन में शायद वेदात 
से ही कम दै। गौतम का भ्यावदत्र सबसे 
प्राचीन अंब है। न्यायसत्र' का ठीक समव 
नहीं बताया जा सकता | भारतीय तर्कशासत्र का इतिद्वास! (अ्रंगरेज़ी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सवीशचंद्र विद्याभूषण न्याय के प्रवर्चक मेधातियि 
गोतम का समय (५४५०-०० ई० पू०) बतलाते है| |? अप्टावक्र का 


न्याय का साहित्य 
हक] 
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सी लगमग यही समय हेँं।* भारतीयों ने वाद-विवाद और शास्त्रार् 
करना ईसा से पहले बहुत पहले मीस्त लिया था। बृदददाण्यक मेंतों 
गार्गी जैसी ज्लियां भी शास्रा्थ में निपुण वतलाई शई हैं | गार्या को 
याज्ञवल्क्य सी कठिनता से निरुत्तर कर सके | जनक जसे प्राचीन राजा 
परिडतों का शाख्रार्थ सुनते थे | मद्रामारत में नारद के विपय में लिला 
हे-पंचावयव युक्तस्य- वाक्यस्थ गुगदोपबित्‌रं अर्थात्‌ कोई नारद 
पंचावयव-युक्त. वाक्य के गुण-दोपों को जानने वाले थे। न्यायशास्त्र का 
सब से प्राचीन नाम “आन्वीक्षिकी? है कोटिल्य के अथ-शास्त्र ( तृतीय 
शताब्दी इ० पू० ) में आन्वीक्षिकी का नाम आदरपूवक लिया यया हैं। 


आन्वीक्षिकी, नयी घार्ता दरब्नीतिश्वेतिविद्या: ।* 
- प्रदीप. सबविद्यानामुपायः: सवकमंणाम ) 
आश्रय: सर्व धर्माणां शाइबदान्वीक्षिकी मता 


ि . 
अर्थात्‌ आन्वीक्षिकी, तयी (चेद), बार्ना और दगटनीति यद चार 
विद्याएं हैं] इस उद्धरण में आन्वीक्षिकी का नाम सद से पहले लिखा 
गया है | न्याय को हेतु-विद्या भी कददते हैं न्याय! शब्द पारिभाषिक दे। 
पंचावयवों का समूद न्याय कहलाता है; अंगरेज़ी में इसे 'सिलों हि 
कहते हैं | कोटिल्प ने लगभग ३२ पारिभाषिक शब्दों क्री सूची दी 
अत्यंत प्राचीन ब्राह्मण . मंथों ओर उपनिषदों में प्रत्यक्ष, ऐतिद्य, अनुमान 
तक, बाद, मुक्ति, निशुय, ज़ल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेद, वितएडा आदि 





चही,ए० ४३ 
* बही, ए० <* 
3 चही, ए० इ८ 


श कही, एृ० इृ८ 


है 
ल्‍्च्छ 
।१६]] 


देशनशारत्र का इतिहास 


शब्द प्रयुक्त पाये जाते हैं | चरक संहिता में मेधातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का वर्णन है । 

न्याय यूत्रों! पर वात्स्यायन का न्याय भाष्य” सव से प्राचीन टीका 
है | वात्स्पापन ने विज्ञानवाद और क्षणिकवाद का ससडन किया है। 
उन का समय चोथी शताब्दी ईसवी समझना चाहिए। दिल नाग 
(५०० ३०) ने वात्य्यायन की आलोचना की जिस का उत्तर उद्योतकर 
(६०८--६८८) ने अपने वात्ति क में दिया | उद्योतकर शायद हपवर्धन 
के समकालीन थे । उन का वात्ति क प्रोफ़ेसर रंस्डिल के शब्दों में. तक- 
शासत्र पर एक महत््वपूण गंथ है जिस का स्थान विश्वव-साहित्य में है।* 
वार्सिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (८५१ ई०) ने 'तात्पययटीका' लिखी 
जिस पर श्री उदयानाचाय (२० वीं शताब्दी) ने तात्पयंदीका परिशुद्धि' 
की रचना की | वाचस्पति मिश्र ने अपनी वात्पय-टीका दिढानाग के 
समर्थक धर्मकीर्ति के 'न्यायविंदु' ग्रंथ के उत्तर में लिखी थी। “न्याय 
सची निबंध” और '्याय सन्रोद्धारः का नाम भी वाचस्पति की कृतियों 
में है। उदयनाचाय का सब से प्रसिद्ध अ्रथ 'कुसमाञ्ञलि” है जिस में ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण विस्तार-पूवंक दिये गये हैं । 
उन्हों ने 'किरणावली' और 'न्यायपरिशिष्ट' भी लिखे | जय॑ंतभद्ठ ने सूत्रों 
पर ्यायमज्भरी! लिखी | इस का समय निश्चित नहीं है3 । 

दसवीं शताब्दी के बाद न्याय-वेशेषिक पर मिलाकर ग्रंथ लिखे 
जाने लगे | बारहबी शताब्दी में मंगेश ने “तत््वचितामणि"' लिसकर 


५ श्री विद्याभूषण के मत में सत्रों के लेखक अक्तपाद हैं जिनका 
समय १२० ई० पू० है! । वह मत वात्स्थायन ओर उद्योतकर के अनुकूल 
4 दाखय, वह, प्र० ४७ 

< एू शिडयन लाजिक, ४० र३े* 

६ विद्याभुषण के अनुसार जयंत भट्ट का समय दसवों सदी दे ! 
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नव्य-न्वाय की नींव डाली । “तत्वचित्तामणि' युग्-प्रवतक ग्रंथों में है । 
इस पुस्तक ने नैयायिकों की युक्तिशेली अथवा तक करने की रीति 
को बिलकुल बदल दिया | जटिल परिभापाओं की रुप्टि हुई। नवीन 
नैयायिक घट! की जगह 'घटत्वावच्छिन्ना कहना पसंद करते है। नव्य- 
न्याय ने सभी दर्शनों को प्रभावित किया है। अलंकारशात्र भी इस 
के प्रभाव से नहीं बचा । 'तत्वचिंतामणि! की रचना के बाद सूत्रों 
का अध्ययन कम हो गया | सूत्रों के अध्ययन का पुनरुज्जीबन हमारे 
समय में हुआ दे । इस म॑ संदेह नहीं “कि नव्य नेयायिकों में शब्दाडंवर 
बहुत हैं और दाशंनिकता कम | फिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
वैज्ञानिक बनाने में नवच्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है | 
तत्वचितामणि? पर अनेक टीकाएं और उपटीकाएं लिखी गई | 
वात॒देव॑ सावभौम (१५०० ई०) की 'तत्वचितामणि व्याख्या! और 
खुनाथको दोधिति' प्रसिद्ध हैं।गंगेश के बादनव्यन्याय में सबसे बड़ा नाम 
गंदाघर मिश्र (१६५० ई०) का है जिन्‍्हों ने 'दीधिति! पर टीका लिखी | 
बाद के ग्रंथों में तकसंग्रह, कारिकावली, ' तरकास्तत, तकं-कौमुदी आदि 
उल्लेखनीव हैं। इन का समय सोलहवीं और सन्हर्दी शताब्दियां समझना 
चाहिए | 
..__उरदराज की 'ताकिकरक्षार और केशव मिश्र की 'तर्कभापा' न्‍्वाय- 
वैशेपिक का सम्मिलित वर्णन करनेवाले आरंभिक अंथ हैं जो ग्थाख्वीं 
आर बारहवीं शताब्दी में लिखे गए। इन में वैशेषिक पदार्थ 
न्यायोक्त, अ्रमेयः के अंतर्गत बरशित हैं । शिवादित्व की “सप्त 
पदार्थी? में वैशेषिक न्याय का संनिवेश किया गया है| 
वेशपिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न नहीं है । तके- 
वैश्ेपिक का साहित्य दि की वेशेपिक ओर न्याय दोनों का ही अमंय 


क्र्प्य्ा 


कह सकते हैं। वैशेषिक सत्रों पर प्रशस्तपाद ने 


श्श्८ दशनशास्त्र का इतिहास 


“पदार्थ धर्मसंग्रह” लिखा है | इसपर चार टोकाएं लिखी गई --व्योम- 
शिवाचार्य की 'व्योमवती', श्रीधर की न्‍यायकन्दली?, उदण्न को 
“किस्णावली? और श्रीवत्स की 'लीलाबती! | शंकरमिश्र का वैशेपिकसत्रों- 
पस्कार! आधुनिक रचना है जो बढ़े महत्व की है| अन्य अंथों का बणन 
ऊपर कर चुके हैं। वेशेषिककार कणाद का नाम उलूक़ ओर कणभक् 
भी है;. वैशेषिक मत को ओऔलूक्य-दर्शन भी कहने हैं । 


न्यावदर्शन पर अनेक अंथ लिखे जाने पर भी न्यायसूत्रो का महस्व 
न्याय-दशन का. कम नहीं हुआ दै। न्याय-सूत्र की शैली इड़ी 
परिचय वेज्ञानिक ओर भाषा प्रीढ़ है। प्रमाणों तथा 
तकंशारू के प्रश्नों में आचार्य की विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलह ज्ञयपदा्थों का नामोद् श है; फिर उन के लक्षण दिये गये पं 
उस के वाद लक्षणों की परीक्षा है । पू्वपक्ष का प्रतिपादन करने में आचार्य 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं| प्रतिपक्षी की कठिन मे 
कठिन शंकाओ को उठाने से वे नहीं डरते | सूत्रकार का अपने सिद्धातों 
में अटल विश्वास और उन पर अभिमान जगह-जगह प्रकट द्ोता है | 
युक्तियों की यृक्ममता से मन मुग्ध हो जाता है । न्यायदशन में पाँच 
अध्याय है और प्रत्येक अध्याय में दो आहिक | प्रत्येक आद्विक मे साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं है | अंतिम अध्याय सबसे 'छोटा है। नीचे 
हम न्याय के कुछ यत्र अनुवाद सहित देते हैं जिस से पाठकों को सत्र 
की शैली और गांभीय का कुछ अनुमान हो जाय । 
प्रमाण-प्रमेय-संशय- प्रयो जन-दृष्टान्त-अवयव-तक-निरय-वाद-जर्य- 
वितण्डा-हेत्वाभासच्छुल-जाति-निग्रह-स्थानां तत्व-ज्ञाना न्रिः्भेयसाधिगमः | 
११) १ 
प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृ्टंत, सिद्धांत, अवयब, तर, 


न्वाय-बैशेषिक २५६ 


निर्णय, चाद, जल्प, हेल्वाभास, वितर्डा, छल, जाति और निग्रहस्थानों 
के तत्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ (मुक्ति) की प्राप्ति होती है। (१। १। १) 


प्रत्यक्षानुमानोपमान शब्दाः प्रमाणानि । १ । १ रे है 


प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द यह चार प्रमाण हैं (/१।१३) 

इंद्रिवाथम्सक्षिकर्षोत्पन्न ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यभिचारि-न्यवेसायात्मक 
प्रत्यक्षम । १।१] ४ 

इंद्रिय और अर्थ या विपय के संनिकर्ष (संबंध या संपक) से उत्पन्न 
शान को, जिस में संदेह न हो और जो व्यमिचारी भी न हो, प्रत्यक्ष 
कहते हैं। (११४) 


दिर से संता पानी दिखाई देता है आर स्थारु ईदखा चृक्ष) पुरुष 
जैसा दीखता है; यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हुआ क्योंकि यह संदिग्ध और 
व्यभिचारी है। प्रत्यक्षज्षान केकारण इंद्वियां प्रत्यक्ष अमाण? कहलाती 6 
यथार्थ ज्ञान को प्रमा? कहते हैं; प्रमाणों द्वारा जाननेवाले की 'प्रमाता' 
संज्ञा है; जिस वस्दु का ज्ञान होता है उसे प्रमेयः कहते हैं । ] 

अथ तत्यूब्क त्रिविधमनुमान पृववच्छेपवत्सामान्यतोहृष्टंय 3११४ 

अनुमान तीन अकार का है पू्व॑त्‌, शेषब॒त्‌ और सामान्यतोदृष्ट । 
अनुमान प्त्वक्ष-पूबक होता है; व्याप्ति का प्रत्यक्ष -हुए विना अनुमान 
नहीं दो सकता । [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान 'पूवंद्त! अनुमान द जैसे 
घनघोर चादलों को देखकर वुष्टिं का श्रनुमान करना | कार्य को देखकर 
कारण का अनुमान करना 'शेषवत्‌' अनुमान है जैसे मीगे फश को 
देखकर 'दृष्टि हुई है! ऐसा अनुमान झरना। धुएं को देखकर पाद्ठ क 
अनुमान 'सामान्यतोहष्ट! है । ] (११५) ः 

प्रसिदसाधरमम्यत्साध्यवाघनमुपमानम्‌ ११६ 


प्रसिद्ध साधर्म्य (गुणों की समता) ने साप्य का साधन उपमान 


श्श्र्‌ दशनशाम्र का इतिहास #/ 


पर 


उधिवी, जल, वेज, वायु, आकाश, काल, दिक, आत्मा और मन 
ये द्रव्य हैं-१-१-४, 

रूपरसगन्धस्पर्शा:संख्या:परिमा णा नि पए्थकक्‍्त्व त॑ पोंगविनागो परत्वापरःवे 
बुद्धयः सुखदुःख इच्छादरों प्रयलाइच गुणाः-१-१-६- 

रूप, रस, गंध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, संयोग, विभार. 
पर्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप और प्रयल यह गुण हें , 
(१।१॥६) सूतज्कार के अनुसार पदार्थों की संख्या छः और गुणों की 
सत्रह है । ' 

सदनित्य॑ द्रव्यवत्काय कारण सामान्यविशेषवदिति द्वव्यगुणुकर्मणा- 
विशेषः-१- १-८ 

सत्ता, अनित्यता, द्रव्यवत्ता, कार्यत्व, कारणुत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह द्रव्य, गुण, कम के सामान्य परम हैं। (१।१।८) 

क्रियागुसवत्‌ समवायिकारणमिति द्रव्यलक्षणम्‌ १-१-१५ कारण 
भावात्कार्यमावः-१-२-१. 

क्रिया और गुणवाला, समवायिकारण द्रव्य होता है। (१११५) 
कारण भावात्कार्यामावः- १-२१ न ठ कार्यातावात्कारणासावः-१-२-२. 

कारण के अभाव से काय्य का अनाव होता है। (३१) पर _. 
काय के गमाव से कारण का अभाव नहीं होता । (१२२) 

सामान्य विशेष इति बुद्धस्यपेक्षम्‌-१-२-३ 

सामान्य और विशेष बुद्धि को अपेक्षा से हैं अर्थात्‌ सामान्य और 
विशेष की सत्ता बुद्धि के आवीन या बौद्धिक है; यह देश-काल में रहने 
वाली चीजें नहीं हैं। (१।२।३) 

रूपरसगन्धस्पशुवती पए्थिवं-२-१-१ 

रूप, रस गंध, स्पशवाली पृथ्वी है (२(१।१) 


न्याय-वैशेषिक २३ 


रूपरसस्पशवत्यापों द्रवाः स्निग्धाः-२-१-२ 

जल में रूप, रस, स्पर्श, द्रवत्व और स्निग्घता गुण हैं। (२११२) 
नित्येष्वडभावादनिस्येषु भाषात्कारणे कालाख्येति २-२-६ 

पित्य पदार्थों में काल का अनुभव नहीं होता, अनित्यों मे होता 
है । इसलिये काले को उत्पत्तिवाले पदार्थों का निमित्तकारण कहते हैं। 
(२२६) 

सदकारणवतन्नित्यम्‌-४-१-१ ' 

सत्‌ और कारणहीन पदार्थ को नित्य कहते हैं। (४११) 

क्रियागुणव्यपदेशाभावात्‌ प्रागसत्‌ू-६-१-१ 

क्रिया और गण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्त्ति से 
"पहले 'काय असत्‌ होता है ॥((६॥१॥१) 

तद्वचनादाम्नावस्य ग्रामाएयम- १ ०-२-६ 

ईश्वर का वचन होने के कारण ...वेदों का प्रामाए्य है। १०५६ 


(्‌ 
स्याय-दशन 


न्याय-सत्र के आरभ में जिन सोलह पदार्थों की गणना की गंई दे 


उन का उल्लेख पीछे हो चुका है | यहाँ हम उन की संक्षिप्त व्याख्या 
दत है | 


१--प्रमाण--यथाथ्थ ज्ञान को प्रमा तथा वथार्थ ज्ञान के साधन 
को प्रमाण कहते हैं। न्‍्यायदशन के अनुसार प्रमाण चार हँ--प्रत्यक्ष 
अनुमान, उपमान और शब्द । दन का विस्तृत विवेचन वधास्थान किया 
गया है | 

२-प्रमेय--प्रमय का अर्थ प्रमाण का विषय है। प्रमाण 
यथाय-शान के साधन हैं और उन के द्वारा जो .विपय जाने जाते हूँ 
वे प्रमेय कहलाते दें। न्यायवृत्र में बारह प्रमेव गिनाये गये हैं जो इस 
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प्रकार हैं--आत्मा, शरीर, इंद्रिय, अर्थ (इंद्रियों के विषय) बुद्धि अथवा 
ज्ञान, मन अथवा अन्तःकरण, पश्ृति अथवा वाणी, मन और शरीर 
की चेष्टा, दोप (राग-द्रेपादि), प्रत्यमाव (पुनजन्म), फल (सुलदुखा- 
नुभाव), दुःख (पीड़ा, संताप) और अपवर्ग (मोक्ष अर्थात्‌ श्रत्व॑त 
दुःख निव्त्ति)। यह प्रमेय विपयों की संपूर्ण सूती नहीं है। इस मे 
केवल उन वारह प्रमेयो की गणना की गई दे जिन का ज्ञान मोन्न 
के लिए आवश्यक है | 

३--प्ंशय--अनिश्चय की अवस्था का नाम संशय है। जब 
एक ही वस्तु के विधय में अनेक विकल्पों की उत्पत्ति होती है तो मन मे 
संदेह उत्पन्न होता दे कि उन में कान ठोक है| किसी निणयिक-विशेय 
लक्षण के अभाव में यद ठांक निश्चय नहीं हो पाता। जैसे दूर कोई 
वस्तु दिखाई देने पर संशय होता द्वे कि यह स्थारु है अबबा पुरुष | 

४--प्रयोजन--कार्य के उद्दश्य का नाम प्रयोजन है। सत्यक 
बुद्धिमान मनुष्य करिप्ती न क्रिसी उद्दश्य को ध्यान भ रख कर ही काय 
में प्रवृत्त होता है, वह उद्दश्य चाहे क्रिसो वस्तु को प्राप्त करना दा 
अथवा किसी वस्तु से बचना | 

४--दृशत--एक सामान्य सिद्धात का पुष्ठट करने के लिए जो 
उदाहरण दिया जाता दे उसे दृष्ठांत कहते हैं। वही उदाहरण दृष्टात 
वन सकता है जो दोनों पक्षों के लिए मान्य हा। 'यहाँ घूम है अतः यहा 
अप्ि अवश्य होनी चाहिए” इस बाद के प्रसंग में रसोई का दृष्ठात दिया 
जा सकता है, क्‍योंकि रसोई में धूम के साथ अग्नि की उपस्थिति सब 
को मान्य है। ॥ 

६--सिद्धांत--- किसी दशन में यथाथ रूप से स्वीकृत सिद्धांत: की 
कहा जाता है। जैसे न्यायदर्शन में आत्मा का चैतन्य नित्य गुण नहां' 
माना गया है, यह न्याय-दरशन का सिद्धांत हें । 


न्यवय-वैशेषिक , शैश१४ 


/ ७-अवयव--अनुमान प्रमाण में जिन पाँच “वाक्यों की परंपरा 
“द्वारा निष्कर्ष निकाला जाता है उन्हें अवयव कहते हैं॥ अवशव का 
श्र्थ अंग है | अनुमान के अवयव न्याय के अंग हैं। अनुमान प्रमाण 
के प्रसंग में इन की पूण व्याख्या की जायगी | 
८--तक किसी अ्रविज्ञात ( भले 'प्रकार से अशात ), विषय . के 
कारणोपपत्ति द्वारा सम्यक ज्ञान के लिये जो ऊद्दा की जाती है उसे तक 
,कहते है। यह यथाथज्ञान का अनुप्राहक है।. * ६ ता 
६--निर्णय --पदक्षु-प्रतिपक्ष का विवेचन कर प्रमाणों दारा अब- 
निश्चय का नाम निणय हे | 
७, १०--वाद--न्वाय नियमों के अनुसार तत्व-निणंय के लिये जो 
पक्षअतिपक्ष-अहरण-पूर्वक विवाद होता है बढ़ वाद है। प्रमाय और तक 
इस के साधन है | 
११--जव्प--व्य्थ के विवाद का नाम जत्य है। इस का उद्द श्य- 
तत्व-निशय न होकर यया कर्यचित विजय है| छुल, जाति और निम्नह- 
'स्थान इस के साधन ह। 
१२---घिठर॒डा--प्रतिपक्ष की स्थापना से रहित जल्प का नाम 
वितएंडा हू। जल्प में दानां पक्ष न्याव्य-अन्याव्य किसी भी विधि से अपने 
पक्ष की स्थापना तथा विरुद्द पक्ष का खण्डन कर विजय को चेप्टा करते 
हैं। बितणडा में केवल विरुद्ध पक्ष का खण्डइन ही होता है | 
१३ -देल्वाभास--आमासत का अथ मिथ्या अतीति है। अनुमान 
को सिद्धि हेतु द्वारा की जाती है । जहाँ हेतु का आभास मात्र होत्त 
है । अर्थात जद हेतु दिखाई देता हे किंठु वास्तविक हेतु नहीं होता उसे 
श्स्वाभात्त कहते हैं । यह पाँच पकार का होता है | अनुमान के मसंस 
भें इस का विवेचन किया जायगा | 
१४--छुल--अनीप्द से भिन्न अथ की कदनना द्वारा किसी के वचन 
१५ 
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का विधघात छल कहलाता हूँ । जैसे 'नव-कम्बलोडयं माणवकः? वाक्य में 
“प्राणावक के पास नवीन कम्बल हैं? ट्स अभीष्ठ अथ के स्थान पर 
'माणवक के पास नो कम्बल हैं! टस अर्थ की कल्पना का के 'माणवक्का 
के पास एक ही कम्बल है, नी नहीं! हूस तक द्वारा उस का खशइन 
करना छुल है। 

१५ --जाति- -जाति एक पारिभाषिक शब्द है। अश्रस्थिर तक का 
नाम जाति है। किसी प्रकार के भी साधम्य या वैधम्य हारा स्यस्ठन 
करना जाति है। 

निग्रहस्थान -तक्ाप्रसंग को जिस स्थान पर आकर पराजय स्वीकार 
करनी पड़ती है उसे निम्रहस्थान कहते है। विप्रतिपत्ति ( विपरीत अथ 
ग्रहण) अथवा अ्रप्रतियत्ति (अथ्थ का अग्रहण) दो मुख्य पराजय के आधार 
होते हैं । 

ज्ञान भोमांसा 

न्याय-दशन के आधार-भूत उक्त सोलह पदार्थों में 'प्रमाण” सर्व 
प्रथम है । यथपि झन्य दशनों की भांति न्याय में भी निःश्रेयस को जीवन , 
का परम लक्ष्य माना भया है, किदु वह निःश्रेयस तत्त्व-ज्ञान द्वारा प्राप्प 

* ह। यह तत््वज्ञान भ्रमाणादि पोडश पदार्थों का यथाथ॑ ज्ञान है| प्रमाण 

' यथाथज्ञान के साधन हैं। अ्रतः प्रमाण-मोमांता का न्यायदशंन में 
विशेष महत्त्व है। न्‍्याय-दर्शन के अनुसार प्रमाण चार हैं-प्रत्यक्ष 
ग्रनुमान, उपमान ओर शब्द | इन प्रमाणों के विस्तृत बिवेचन के पूव 
पट समझ लेना आवश्यक है | 

दीपक के प्रकाश के समान आत्मा का चैतन्य गुण है। जिम 
प्रकार दीपक का प्रकाश वस्तुओ्रों के स्वरूप को प्रकट कर देता है उस्ची 
प्रकार आत्मा का चैतन्या5इलोक पदार्थों के स्वरूप को प्रकाशित कर 


+ न्‍्वाय-वैशेषिक २२७ 


देता है। प्रकाशल के साथ साथ ही पदार्थों के स्वरूप का अनुभव 
आत्मा सें होता; है | इसी अनुमव का नाम शान है। इसी झऋतुभव को 
आाइूसि को स्मृति कहते है।यह अनुभव दो प्रकार का होता है-- 
यथार्थ और अयधार्थ। वस्तु का जैपा वास्तविक स्वरूर है उस के 
नत्यकारक शान को यथार्य शान माना जाता है। वस्तु के वास्तविक 
स्वरूप से भिन्नप्कारक जान को अययार्थ छान कदते है। ययारयशान 
को प्रमा और अयथाय शान को अप्रमा कहते हैं) 


अययाय ज्ञान कई अकार का होता है, जिन में स्मृति, संशय, श्रम और 
तक मुख्य हैं। वृक्ष का प्रत्यक्ष अनुभव प्रमा है, क्योंकि व्स का जो 


यथार्थ स्वरूय है, उसा का अनुभव होता है और हमें निश्चय रहता है 
के हमारा शान ययाय॑ है। स्मृति को प्रमा न मानने का कारण यह है 
कि स्मृति पदाय साक्षात्‌ उपस्थित नहीं होता बरन्‌ स्ट्ृति में उस के 
पूर्वानुभव की श्रार्शत होतो हे) संशय को अ्रनिश्वित झन होने के 
कारण श्रप्रमा माना जाता ह। संशय में मन द्विविधा में रहता है और 
पदार्थ का यथाथ स्वरूप निश्चित नहीं कर पाता । भ्रम में क्यपि तत्काल 
में संदेह तो नहीं होता फिर भी पदार्थ का यथार्थडान होने के कारण 
अ्रम भी अ्रप्रमा है। तत्काल में कोई संदेद न होते हुए भी सविन्य के 
अनुभव से भ्रम की अयथार्थता स्पष्ट हो जाती है। तक मी पदायथेंका 
आन न होने के कारण अप्रमा है । जो अर्थ अमी तक झविशात है उस 
को कारणोपपत्ति द्वार जानने के लिए. जो छहा की जाती है उसे तक 
कहते है । अत्यन्त अनुभव द्वारा ही बाद में तक की यथार्थता अगवा 
आअगबयार्थेदा निश्चित की जा सकती है | तव तक ययायेता-निश्चय के 
असथ के कारण तक को अप्रमा ही मना होगा-- 

अबयार्य शान के उक्त चार प्रकारों में प्रम अगवा म्रांति अयवा 


हु 
ड़ 
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श्रांति की सबसे अधिक विव्रेचना हुई है। स्मृति 
५ अन्यथा उयाते और तक साक्षात्‌ अनुभव नहीं हैं । एक पूर्वानुमंय 
की आवृति है और दूपरी भविष्यत्‌ अनुभव की कल्पना । अ्रतः पूर्वो त्तर 
साक्षात्‌ अनुभव के साथ बिमश द्वारा उन की ययार्थता अथवा अययथार्यता 
निश्चित की जाती है | संशय साक्षात्‌ अ्रनुभव डे, किंतु स्वयं ही संदिग्ध 
ओर अनिश्चित होने के कारण श्रयथार्थ है। किंतु श्रांति एक निश्चित 
साक्षात्‌ अ्नुमव है | जब हम को शुक्ति में रजत दिखाई देता है तो 
हमारे ज्ञान में किसी प्रकार का अनिश्चय नहीं रहता | हम साक्षात्‌ एक 
पदार्थ को देखते हैं | हमे विश्वास रहता है कि यह पदार्थ रजत है | 
पास जाने पर तथा हाथ में उठाने पर ही यह ज्ञात होता है कि यह रजत 
नह शुक्ति है। हमारा ज्ञान भ्रम पूर्ण तथा अयथार्थ था | यहाँ प्रश्न 
यह उठता है कि उस भ्रांति का कारण क्‍या है ? हमें शुक्ति में रजत क्यो 
दिखाई देता है? भिन्न-भिन्न दर्शनों में भ्रांति की भिन्न-भिन्न प्रकार से 
व्याख्या की गई है। 
अ्रांति तत्काल में तो एक निश्चित अनुभव्नरूप दे किंतु उत्तर 
कालीन अनुभव से उस का श्रांतित्व स्पष्ट होता है | अनुमवकाल मे 
शुक्ति रजतरूप ही दिखाई देता है, म्राजल में साक्षात्‌ जल का ही 
छनुभव होता है। आगे वढ़ कर देखने तथा हाथ में उठाने पर ज्ञान 
होता दे कि यह रजत नहीं शुक्ति हे', जल पान करने के लिए निकट 
जाने पर ज्ञात होव ॥है कि यह जल नहीं वालुका है! | ग्रत: न्यायदशन 
में प्रदृत्ति-संबाद को प्रामार्य का निकप माना गया है। न्‍्याव के 
प्रामास्यवाद को परतः प्रामास्यवाद कहां जाता है, क्योंकि दत्त के 
अनुसार प्रामाशय का निकष ज्ञान के ही अंतर्गत नहीं है, वरन्‌ उस के 
बअहिः प्रयोजन में है | जान प्रद्डति का प्रेरक है। सफल पग्रद्ृति का 
आवारभृत-शान यथार्थ है और असफल प्रवृत्ति का आधारमृत-ज्ञान 
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अ्रयथार्थ है $' छुगजल के निकट जाने पर उस से- तृष्णा शांत: नहीं को 
जा सकती | झुक्ि-रज़त से अलंफार नहीं गढ़ाये जा सकते। मीमांसा 
के स्वतः प्रामास्यवाद का खश्डन न्याय में इस आधाइ पर किया' गया 
है क्वि यदि ज्ञान स्वतः प्रमाण होता तो उस में संशय का अवकाश न 
रहता । समी ज्ञान यथाथ होता । किंतु यह असत्य है | अतः ज्ञान स्वतः 
प्रमाण नहीं हो सकता । 
अआ्रांति के विपय में नेयायिक्रों का मत है कि श्रांति विषयीमूलक़ 
है, विंपयमूलक नहीं । भ्रांति मेंपदार्थ का मिथ्या ज्ञान होता है, .क़िंतु 
इस से पदाथ की यथार्थता में कोई अंतर नहीं आता | भ्रांति विषयगत 
नहीं, ज्ञानगत है; अतः उस का कारण ज्ञानगत-दोष में है। 
न्यायदशन में अन्यथाख्याति कहा, गया है। इंद्रियगत दोष के कारण 
सामान्य-लभ्नणों के वीच विशिष्ट लक्षणों के ग्रहण और विवेक में दोष 
आ जाने के कारण भ्रांति उत्तन् होती है | सामान्य लक्षण ( जैसे गुक्ति 
तथा रजत का सामान्य गुण कांति ) अन्य पदार्थ में भी पाये जाने के 
कारण अन्य पदाथ का स्मरण हो आता है किंठु यह शुक्ति में रजत, का 
अ्रम स्व्ृति नहीं है। हमें रजत का प्रत्यक्ष अनुभव होता है। स्मृति के 
द्वारा शान-लक्षणए-सन्रिकर्ष होता है और तज्जन्य अलीकिक प्रत्यक्ष हारा 
रजत का अंनुभव होता है। ह | 
रजत-धर्म का मानसिक उदय होते ही जहाँ जहाँ पहले रजत देखी 
थी बहों वहाँ की रजत का अज्ोकिक प्रत्यक्ष होता है। गुण और शुणी 
का- समवाय संबंध है। दोनों का अलग-अलग नहीं किया जो सकता। 
श्सलिए रजत से शुणों का मानसिक उदय पहले देखी हुई रजत के 
प्रत्यक्ष का कारण हो जाता है| इस अलोकिक प्रत्यक्ष से देखी हुई 
रजत के गुणों का आरोप समीपवर्ती शुक्ति में कर दिया जाता है, 
जिम से मिध्याजान या भ्रम होता है | श्रम में एक पदार्थ का स्वरूपतः 


बच 
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बोध न होकर अन्यथा झान होता है, इसीलिए इसे अन्यथा-ख्याति कदते 


हैं। अन्यथाल्याति का शाब्दिक श्रथ अन्य वस्ठुके गुणों का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना है । 


न्याय की यह ज्ञांति व्याख्या वैशेषिक, कुमारिल, रामानुल तथा 
जैनियों वी मान्य दे । किंतु प्रभाकर बोद ओर अ्रद्वंत-वेदांत का मत 
इस से मित्र है। योगाचार के अनुसार विज्ञान मात्र सत्य है। विज्ञान से 
अतिरिक्त किसी वाद्य फ्दार्थ की सत्ता नहीं है । जब कोई वाह्य विषय ही * 
नहीं है तो श्रांति का कारण विषयगत हे नहीं सकता। वह केवल आान-गत्त 
है ॥अ्रतः योगाचार रिद्धांत का नाम आत्मख्याति या ज्ञानकारक ख्याति 
है.। इस सिद्धांत का खण्डन न्‍्यायदशंन में इस तक द्वारा किया गया है 
कि यदि विज्ञान मात्र ही सत्य है तो फिर विभिन्न विजशानों मे विवेक का 
आधार क्या है! विज्ञानमात्र केअग्राधार पर यथार्थ और अयथार्थ विज्ञान 
का विवेक नहीं हो सकता | 

माध्यमिक अखिल सत्ता का निषेध करते हैँ | उन के अनुसार एक- 
मात्र शूत्व ही सत्य है। उन के मतानुसार भ्रम में असत्‌ की सतवत्‌ 
प्रतीति होती है । अतः उन का सिद्धांत असत्ख्याति फहलाता है । इसके 
विरुद्ध नैयायि्कों का यह तक है कि शुक्ति रजत का भ्रम निराधार नहीं दो 
सकता | असत्‌ से भ्रम की भी उत्पत्ति नहीं हो सकती ॥ 

चेदांत का सिद्धांत अनिवंचनीय ख्याति फहलाता दे। इंद्रियदोष 
के फारण सथा अविद्या और पूर्व संस्कारों द्वारा एक अ्निर्घधचनीय 
रत फी उत्पत्ति द्ोती है, जो न सत्‌ है और न असत्‌ | इस के विरुद्ध 
नैयायिफों का यह श्राक्तेप है कि यदि रजत की उत्पत्ति होती दे तब तो 
म्रम नहीं उस का यथार्थ शान होना चाहिये। 


प्रभाकर मौमांसकों का मत सघसे मिन्न हे वह झख्याति अथवा 
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पिवेकाइस्याति कहलाता - है | इस के अनुसार भ्रम में उत्यक्ष अनुभव 
और स्टृति के बीच विवेक का अभाव रहता दे । इस के विरुद्ध नैयायिकों 
का यह आत्तेप है कि भ्रम स्मृति नहीं प्रत्यक्ष अनुभव है | प्रम निवारण 
दोने पर हम यही कहते हैं कि “जो मैंने देखा वह रजत नहीं है, यह नहीं 
कि जिस का मैंने स्मरण किया वह रजत नहीं है । 

असु अन्य सिद्धांतों की अपेक्षा न्याय का अन्यथा-ख्याति सिद्धात 
अम की अ्रधिक संग्रत व्याख्या है। किसी न किसी रूप में यह अन्य 
रिद्धांतों में भी व्याप्त है।- भ्रम वस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान है । उस के सभी 
अवयव अनुभव-गत तथ्य ह केवल उन में एक असंगत संबंध की कल्पना 
से वहाँ भ्रम हो जाता है| ज्ञान लक्षणा पत्यासत्ति द्वारा पूर्वाचुमृत रजत 
का वतमान में झलोकिक प्रत्यक्ष होता है | अन्यथा-ख्याति के आलोचकों 
का कथन है कि! अलोकिक प्रत्यक्ष! मानना संगत नहीं है । यदि अलौकिक 
प्रत्यक्ष! मान लिया जाव ती हर समय हर पदाये का प्रत्यक्ष होना 
चाहिये। अलोकिक-प्रत्यक्ष का सिद्धांत मनुष्य को सर्चझ वसा देता ई 
जो अ्रनुभव के विरुद्ध है । ' 

अन्य सब अमाणों का आधार होने के कारण प्रत्यक्ष सव पमाणा, 


में प्रधान है। न्याययूत्र की परिसाप्ता के अनुसार 
इंद्रिय और विषय के सन्रिकर्ष से उत्तत्न जान 


का नाम अत्यक्ष हे। इस के साथ साथ यह शान अव्यपदेश्य, अच्य- 
मिचारी और व्यवसायात्मक होना चाहिये। इस परिमाघा में इंद्वियार्थ 
सन्रिकष. ही प्रत्यक्ष का विशिष्ट लक्षण है, अतः उत्तरकालीन नैयायिकों 
ने इंद्रियार्य-सन्निकर्ष मात्र को पत्यक्ष का लक्षण भाना है । माष्यकार के 


अत्यक्ष अस्राण 
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अनुसाए परिभाषा में अव्यपदेश्य' पद प्रत्यक्ष का शब्द प्रमाण से भेद 
करने के,लिए,है | प्रत्यक्ष अशाब्द प्रमाण है। आत्मगत अनुभवास्था में 
ही वह प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाता है। व्यवह्यार में शब्द रूप में अभिव्यक्त कर 
देने पर बह प्रत्यक्ष न रह कर शब्द प्रमाण हो जाता है | अज्यमिचारिः 
पद प्रत्यक्ष का श्रम विवेक करने के लिये हे किंतु उत्ता न्याय में 
श्रम में अलोकिक प्रत्यक्ष! माना गया है, अतः उत्तरकालीन परिभाषा 
में से अव्यभिचारिं! पद निकाल दिया है। व्यवसायात्मक पद प्रत्यक्ष का 
संशय से विवेक करने के लिये है | प्रत्यक्ष एक निश्चित ज्ञान दे | 

/ प्रत्यध प्रमाण के अनेक प्रकार से अनेक भेद किये गये हैं। सबसे 
पहले प्रत्यक्ष दो प्रकार का माना गया है--लोकिक ओर अलोकिक । 
लौकिक प्रत्यक्ष इंद्रिय तथा बिपय के साधारण सन्निकय द्वारा उत्पन्न होता 
है । अलोकिक प्रत्यक्ष किसी असाधारण रूर से इंद्रिय तथा विषय का 
सक्तिकप होता है। लोकिक पत्यश्ष ठो प्रकार का होता हे--वाह्य मानस 
अथवा: आरातरा वाहाप्रत्मथ वहिरिद्रियों के साथ विपय के सन्निक्रप से 
उत्पन्न होता है। बहिरिदृद्वियाँ पॉच हैं, अतः दन के संनिक्र्ष से- उत्पन्न: वाह्य 
लौकिक प्रत्यक्ष. पाँच प्रकार का है--चाज्नुप! श्रोत, स्प्शन, रासन 
ब़था प्राणम | अंतर्रिद्रिय केबल एक है जिसे मनत अथवा अन्तः करण 
कहा जाता हैं | अत. आन्तर प्रत्यशा केवल एक ग्रकार का द्वोता है। उसे 
मानस प्रत्यश कदते हैं। मानम प्रत्यध् द्वारा आंतरिक भावों का ज्ञान 
होता है, जो वहिरिट्रियों के विपय नहीं हैं | इस उभयविध लौकिक प्रत्यज्ञ 
के तीन प्रकार हैं । निर्दिकल्पक, सविकब्पक ओर प्रत्यभिजा | सन्निकर्म के 
प्रथम क्षण भें गदार्थ की सत्ता मात्र का जो वोध होता है उसे निर्तिकल्पक 
प्रत्यक्ष कहते हैं । युह अप्रकारक जान होता ६ क्योकि टस में, किसी प्रकार- 
विशेष के रूप में अ्रथ का शान नहीं हो पाता । 'हम छुछ' देखते-हैं? इस . 
प्रकार का जान जिए में इस कुछ' प्रकार -विशेष रूप से निरूपण नहीं हो 
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पाता, निर्तिकेसक् ज्ञान कहलाता है प्रकार-विशेष 'से विशिष्ट ज्ञान 
वविकल्पक यत्वश्ष कश्लाता है। जब निर्विकल्पक ज्ञान के निष्प्रकारक 
उसल कुछ? का विशिष्टरूप से ग्रहण होता है, तव उसे सविकल्पक शान 
कहते हैं। सविकल्पक प्रत्यक्ष में हम “कुछ” देखते हैं, के स्थान पर हम 
दस हैं, ऐसा ज्ञान होता है | प्रध्यभिज्ञ एक पूर्वानुभूत पदार्थ का 
पल से पुनः अभिज्ञन है। 'यह वही पुरुष है जिसे मैंने कल देखा था? 
यह प्रत्यमिज्ञा प्रत्यक्ष का स्वरूप है। , 
अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता है--सामान्वलश्षण, ज्ञान- 
नक्षण और योगज । अलौकिक प्रत्यक्ष में किसी असाधारण सन्निकर्ष 
दीन उन विषयों का प्रत्यक्ष होता है जो साधारण. इंद्रियोंद्रारा आह्म 
प है। हैं| सासान्य-लक्षण द्वारा सासान्य अथवा जाति का अहण होता 
<। स्यायमतानुमार सामान्य अथवा जाति एक स्वतंत्र पदार्थ है जिस , 
की स्वतः सत्ता है | जाति केवल एक शब्दःअथवा कल्पना नहीं है, वरन्‌ 
वह एक वास्तविक पदार्थ है और उस का सामान्य लक्षण अलोंकिक 
पत्वक्ष द्वार बोध होता है | अलौकिक प्रत्यक्ष का ४सरा भेद ज्ञानलक्षण 
5 | इस का एक असाधारण सन्निकर्ष द्वारा ऐसे विपय का वोध होता 
जा साधारण रूप से संन्निक्नप्ट नहीं होता | भ्रम में शुक्ति मे रजत का 
अलक्ष चानलक्षणु-जन्य ही होता है। जब हम यह कहते है कि 'कमल 
अमल दिखाई देता है? तो कमल की कोमलता का ज्ञान लक्षण- 
पान्रिक द्वारा अलोकिक प्रत्वक्ष होता है। कोमलता स्पर्श द्वारा शेये 
3 पु दशन द्वारा नहीं। किंतु यहाँ दर्शन मात्र से ही बह “बोध हो 
जाता है कि कमल कोमल! हई । स्पश द्वारा पूर्वानुभूत कोमलता. के 
सन्‍्कार के उदभवन से जो असाधारण सन्निक्रम उत्पन्न हों जाता 
उस शान॑ज्ञक्षण सन्निकर्ष कहते हैं। योगज प्रत्यक्ष द्वारा अतीद्विय और 
अलौकिक पदार्थों का शतक्षात्‌ ज्ञान होता है। सिद्ध पुरुषों, सकों और 
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युक्तों को अलोकिक आत्मशक्ति द्वारा देवता, परमाणु परमेश्वर आदि 
ऐसे पदार्ों का प्रत्यक्ष बोध होता है, जो अन्यया श्रवगम्य नहीं है । 
प्रत्यक्ष शान के विषय में इतना और जान लेना आवश्यक दे कि 
यह केवल इंद्रिय ओर श्रर्थ ( विषय ) के सह्निकर्प से हो उत्पन्न नहीं 
होता । इंद्रिया्थ संन्निकर्ष के साथ-साथ आत्मा का मन से ओर मन 
का इंद्विय से सन्निकर्ष भी आवश्यक है। सभी प्रमाणों भें सामान्य रूप 
से अपेद्धित होने के कारण पिछले दो सन्निकर्ष प्रत्यक्ष के विशिष्ट लक्षण 
नहीं हैं, किउ आवश्यक हैं। न्याय-दशन में आत्मा को विमु और मन 
को अशु माना गया है विभु होने के कारण आत्मा का सदा सभी 
इंद्रियों से संयोग रहता है | अतः एक ही साथ कई इंद्वियों के सन्रिकृप 
'से उत्पन्न कई शान व्यक्तियों का एक ज्ञान में संकर हो सकता है । 
किंतु आन का यह योगयद्य नैयायिकों को मान्य नहीं। एक काल में 
एक ही ज्ञान हो सकता है। ज्ञान केवल आत्मेंद्रिय और इद्रियाय 
सन्निकर्ष से नहीं उत्पन्न होता । वरन्‌ उन के साथ-साथ मन ओर हंद्विय 
का सन्निकर्ष भी होने पर होता है। मन ग्रणु है। अतः एक काल में एक 
इंद्रिय के साथ ही उस का सब्रिकर्ष हो सकता है। मन की तीब्र गति के 
कारण ऐसा प्रतीत द्वोता है कि हम एक ही पल भें देखते, सुनते और 
अनेक क्रियायें करते हैं । वास्तव भ॑ एक काल में एक ही ज्ञान होता है । 
ओर उस जश्ञानके लिये मन का इंद्रिय के साथ सन्निकर्ष आवश्यक है । 
जब हमारा मन कहीं दूसरी जगह होता है तब हम झंख खुली रदने पर 
भी नहीं देखते, ओर कान होते हुये भी नहीं सुनते। तीर बनाने 
वाले ने गुज़रती हुईं राजा की सेना को नहीं देखा। दुष्य॑त के ध्यान में 
लीन शकु तला के मद्पि दुर्वासा के श्रागमन का बोध न हुआा । 
प्रत्यक्ष के बन में हमने देखा कि प्रत्यक्ष-शान का कारण या करण 
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एंद्रियां) प्रत्यक्ष-प्रमाण कहलाती हैं । इसी 

अजुसान प्रसार पका अमित का करण अनुमान ब्रज हट 
अनुमिति ध्थवा अनुमान-जन्य शान फल है ओर व्यातिशन करण है । 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिमाघाएं देते हैं | उन्हें ठीक-ठीक 
श्यान में रखकर हो अनुमाम-पधकरण समझ में थ्रा सकता दे। यहाँ 
पाठकों को हम बतलादें कि न्‍्यायदशन में अनुमान प्रमाण घहुत ही 
मश्खूर्ण और कठिन विषय है । 

ध्याद--“जहाँ जहां घुँआ होता है वहां वहां श्रममि होती है! इश्र 
ब्ाहचर्य (एक साथ होने के) नियम को व्याप्ति कहते हैं। रसोई-घर में 
घूम और अम्मि के साहचर्य का श्रनुमान हुआ है जिस के बल पर परद॑त 
में घूम देख कर वह का अनुमान किया जाता है । 

पत्त--अग्नि साध्य है; पर्वत में अग्नि है यह सिद्ध करना है । जहां 
साध्य की संदिग्ध उत्ता हो उसे पक्ष” कहते हैं। पवत पक्ष! है। 

सपक्ष--जहां साध्य (अरिन) की उपस्थिति निश्चित है वह ध्यान 
या वस्तु सपक्ष कहलाती है । रसोई घर (महानस) सपक्ष है। 
.. विपक्ष-+जहां-साध्य (अरस्नि) का अमाव निश्चित है उसे 'विफक्ष' 
कहते ई जैसे सरोवर! | सरोवर में अग्नि के अभाव का निशुचय है । 

' व्यापक और व्याप्य--इस उदाहरण में अग्नि न्यापक दे और धूम 
व्याप्य | विना अग्नि के धूम नहीं रद सकता । घूम की उपस्थिति अस्नि 
की उंपस्थिति से व्यात है । 

पक्ष-धर्मता--व्याप्य (धूम) का पर्वतादि में रहनेवाला होना “पक्ष 
धमंता' है । ह ! 

परामर्श--व्याप्ति-सहित ( जहां जहां धूंम होता है . वहां वहां अग्नि 
होती है इत शान सहित) पक्षघर्मता की श्ञान (पद में धूम है, यह शान) 
परामश कइलाता है। . | 
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अनुमिति--यरामश से उत्तन्न ज्ञान को अनुमिति कहते हैं। “पर्वता 
अग्निवाज़ा है। शान अनुमभिति है। यह ज्ञान वहिव्याप्य अथवा 
अग्नि से व्याप्त घूमवाला यद पर्व॑त है? इस परामश से उत्पन्न होता है । 


अनुमान प्रमाण--अनुमिति का करण या असाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है। प्रत्यक्ष प्रमाण की तरह अनुमान-प्रमाण कोई इंद्रिय 
नहीं है। नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्वियों को प्रत्वक्ष प्रमाण 
कहते हैं | अनुमान-प्रमाण- किसी इंद्रिय का नाम नहीं है । 
वास्तव में लिंग परामश” को अनुमान कहते हैं| यह लिंग परामर्श 
क्या है ? लिंग परामश को 'तीसरा ज्ञान! भी कठते हैं । रसोई घर 
में घूम और अग्नि की व्याप्ति ग्रहण करके जो घूम का ज्ञान होता है 
वह प्रथम ज्ञान! है। पक्ष (पर्वत) में घूम का ज्ञान 'द्वितीय ज्ञान! है। 
वहीं धूम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान तृतीय ज्ञान' है, इसी 
लिंग परामश” कहते हैं। ( देखिये तकसंग्रह, पदकृत्य, चंद्रजर्रिंह 
कृत )। 


ऑँगरेज़ी में इस सलॉ जिज़्म कहते हैं | नयायिक दो प्रकार का अनु- 
किम हूँ ए 6 वा 
पत्चवयव वाक्य ने मानते हैं, वा और पदार्थ । स्वार्थानुभान 
अथवा न्याय, अपने लिए होता है और परार्थानुमान दूसरों को 
समझाने के लिए.। पराथ्थानुमान में पंचावयय-वाक्य की आवश्यकता 
शोंती है; स्वार्थानुमान में केवल तीन ही अवयव (पहले तीन या अंतिम 
तीम ) अपेक्षित होते हैं। पांच अवयवों के नाम क्रमशः प्रतिशा, हेतु, 
उदाहरण, उपनय और निगमन है । 
पर्वत अग्निवाला: है--यह प्रतिशा है । 
क्योंकि उसमें घुँआ है---यह हेत है । 
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" जहां जहां धूम होता है वहां वर्दा अग्नि होती है जैसे रसोई घर से 
यह उदाहरण दे | । 
वैसा ही, अप्मि के व्याप्य धूमवाला, यह पवत दै--यह उपनय है'। 
इसलिए यह पवत अग्नि वाला' है---वह निरामन है १ 
- योझरुप के कुछ पंडिंतों ने. अवयवों की संख्या पर,आह्ेप किया है | 
योदुपीय सिलों जिजम में, जिस का स्वरूप यूनान के 
प्रसिद्ध दाशनिक शअरस्तू ने स्थिर किये था, तीन 
दी वाक्य का अ्रवयव होते हैं। आलोचकों का कहना दे कि नेयायिकों ने 
व्यथे ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया है। इस का उत्तर कई 
'यकार से दिया गया है | 


पहला उत्तर यह है कि उक्त आक्षेप निसधार है। स्वार्थानुमान मे 
नैयायिक भी तीन अवयव मानते है | भारत के दूसरे मतों ने कम अवयब 
माने हैं । वेदांत-परिभाषा तीन अबयवों के पक्ष का मंडन करती दे । 
कुछ वीद्ध तक॑-शात्रियों ने तो दो दी अबययों को ययवेप्ट माना है । पर 
देखने की वात यह है कि पाँचआ वयवों का एक आलंकारिक प्रभाव होता 
है। अनुमान-प्रक्रिया विलकुल स्पष्ट हो जाती है | 
दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का 'न्याव” या सिलॉजिज्म न्याय की 
दृष्टि से सदोष है | अरस्तू के पहले दो 'प्रेमिसेज! न्याय केपरामर्श वाक्य 
में उंमिल्ित हो जाते हैं। परामश को ही नेबवायिक अनुमान का हेत 
मानते हैं। वहि व्याप्प घूमवानयं पवतः (वड्डि जो व्याप्य है ऐसे 
घूमवाला यह पव॑त है), वास्तव में यह परामश वाक्य ही अनुमान का 


पाँच अचयव क्‍यों 
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नतु पचावयवरूपा अवययन्नयेणंव व्याप्तिफ्कघम तपोरुपदशन संभव- 
नाधिकाक्यप दुक्‍्यस्यन्यक्वात्‌ | 
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साध्य यह हे कि एथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है। प्रथ्वी मात्र ही पक्ष 
है, इसलिए “जो गंघवान्‌ है वह अन्य द्रव्यों से मिन्न हे! ऐसी व्याप्ति नहीं 
मिलती । संपूर्ण एथ्वों के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती तो अन्वय- 
व्याप्ति संभव थी | 

वेदांती ओर ममांसक केवलान्वयी ओर केवल-व्यतिरेकी अनुमान 
नहीं मानते | वे इस के बदले अर्थापत्ति मान का अलग प्रमाण 
मानते हैं । 

अब तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ । दुष्ट हेतुओं को देत्वाभास 


>> हने हैं| जो ठीक हेठु की तरह मालूम हो पर ठीक 
ल्वाभास हेतु न हो, वह हेत्वाभास है | तकसंग्रह के लेखक 


अन्नभट्ट पॉच हेत्वाभाष मानते हैं, जो न्यायसूत्र के हेत्वाभासों से कुछ 
भिन्‍न हैं। गोतम के पाँव हेत्वाभासों के नाम सब्यभिचार, विरूद्ध, 
प्रकरणसम, साध्यसम और कालातीत हैं| अन्नभट्ट के पाँच देत्वाभास 
सव्यभिचार, विरूद्ध, सत्मतिपक्ष, असिद्ध ओर बाधित हैं । 

१- सब्यभिचार --उप्त हेतु को कहते हैं जो अभीष्ट साध्य से उलटा 
भी सिद्द कर दे। घेंझा अमि-सहित पंत में ही हो सकता है। यहाँ 
धँझा लिंग (चिह्ठ) कड्ता है। यदि लिंग साध्य के अ्रभाव-स्थल में भी 
पाया जाय तो सत्यमिवार हेतु होगा । जैपे? पर्वत अ्रग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण' यह हेवु ठीक नहीं । क्योंकि साध्य के अग्राव-स्थल या 
“विपक्ष” ( सरोवर ) में भो प्रमेयत्व पाया जाता है | सरोवर भी प्रमेय हे 
उसे भी अग्निवा ता होना चाहिए । इस देत्वाभान को साधारण नव्य- 
भिचार' कहते हैं | 

अपाधारण सब्पभिचार उस लिंग को कहते हूँ जो सपक्ष या विपक्ष 
में कहीं न पाया जाय, सिर्फ़ पक्ष में हो पाया जाय । जैसे, शन्द नित्य 
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शूद होने के कारण ; यहां शब्दत्व शब्द के -अतिरिक्त कहीं नहीं पाया 
जाता | | 

जिस का अन्यव ओर व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृशंत न मिल सके 
उसे, अनुउसंदारी सव्यभिचार! कहते हैं। सव चीज अनित्य हैं। प्रमेय 
होने के कारण, यहां सव संसार के पक्ष होने के कारण दृष्टांत ही नहीं 
मित्र सकता । * * .* 

>- जो हेतु माध्य के अऋसाव में व्याप्त हो उसे “विरुद्ध” कदते हैं 
शब्द नित्य है, का्य होने के कारण । कार्यत्व अनित्यत्व से व्याप्त है 
कि नित्य॑त्व से | इसलिये कार्य॑त्र हेतु विरुद्ध है। 

३ सत्नतिपद्ठ --जिस का प्रतिपक्ष मौज़ द हो, साध्य के श्रमाव को 
सिद्ध करनेवाला दूसरा हेतु बत मान हो, उप्ते सत्तिपक्ष कहते हैं । शब्द 
नित्य है, भ्रवरणेन्द्रिय गाह्य धोने के कारण इसका प्रतिपक्ष सी है--शब्द 
अनित्य हे, काय होने के कारण ।' 


४, असिद्ध हेत्वाभास तीने प्रकार का है, आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध 
और व्याप्यत्वासि दर । /.. 
धागनारविन्द या आकाशकमल सुरभि होता हे, कमल होने के 


कारण; सतेवर कमल की तरह, यह 'आश्रयासिद्ध? है| यहां गगनारविंद 
आश्रय है जिस को सता नहीं है। 


| 
न 


स्वरूपासिइ -- शब्द गुण है, चक्तुआश् होने के कांस्ण'; चाहुघ 
होना शब्द में नहीं है। __ 
उपाधि-सदित हेतु को ध्याप्यल्वासिद्ध! कहते हैं ।'प्बंद घूमवाला 
है, अग्निवा ता होने के कारण / भागे इंधन को उपस्वथिति में ही अग्नि 
में घुंआ द्ोता है, इसलिये आदर इंघन का संयोग उपाधि है। अग्नि 
मोपाधिक देतु है। ॥॒ - 7० हट: 
रे ् यु ध + डे 5 * 7० 
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५, जिस का साध्यामाव प्रमाणों से निश्चित है वह बाधित देनु है । 
अग्नि ठंडो होती है, द्रव्य होने के कारण? यहां अनुष्णता या ठंढापन 
साथ्य है जिस का अभाव उष्णत्व, स्पर्श नामक प्रत्यक्ष प्रमाण से गृहीत 
होता है | इसलिये यह हेतु 'वाधित' हे | 


अनुपान-प्रकरण समातर हुआ्ना । अब उपमान का बशत करते हे | 

यह प्रमाण नेवातिकों की विशेषता है | संज्ञासंन्नि 

- मानप्रसाद (पद ओर पद का शअ्र्थ ) के संवध का ज्ञान 

“उपमिति! कहलाता है । उस के असाधारण कारण को उपमान-प्रमाण 
कहते हैँ | साइश्य ज्ञान ही उपमिति का हेतु है। मान लीजिए कि कोई 
व्यक्ति गवय! (नील गाय) को नहीं जानता । किसी बनवासी ने उस से 
कहा, “गाय के सम्रान गवय होता है ।” यह सुनकर वह वन में जाकर 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है | तव उसे यह ज्ञान उत्तन्न होता है कि यही गवय शब्द का 
वाच्य है |? यही ज्ञान उपमिति है। इस प्रकार गवय पद या शब्द के 
अर्थ का बोध हो जाता है; यही संत्ता-संज्िका संवंध शान है। गाय में 
दोनेवाला गवय का सादृष्य ही इन का कारण है। यह ज्ञान व्याप्त 
बवान के विना हो जाता है, इसलिये उपमान का अनुमान में अंतर्भाव 


नहीं हो सकता। 


पे 


यथार्थवादी को आप्त कहते हैं। जैसा जानना वैसा कहना, यद्दी 
यथाथंवादिता है। शआ्राप्त का वाक्य ही शब्द 

; प्रमाण है। वाक्य पर्दों के समूह को कदते हैं । 
शक्तिवांले या शक्त को पद कहते हैं, शक्ति क्‍या है १-इस पद या शब्द 
से इस अर्थ का वोध होगा, यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है। घोब्दो 


|: शब्द प्रमाण 


- न्‍्याय-वैशेषिक श्र 


का अथ ईश्वर ने निश्चित किया है। यही इईश्वर-संकेत शुरु-शिष्य 
परंपरा से हम तक चंला आया है। 


बाक्य का अ्र्य॑बोध आकांछा, योग्यता और संनिधि से होता है । 
वाक्य के पदों का अत्वव होना चाहिए। गाय, घोड़ा, हस्ती? यह 
वाक्य नहीं हुआ; इस में 'आकांक्षा'का अभाव है | अग्नि से सींचे! यह 
वाक्य प्रमाण नहीं है क्योंकि इस में योग्यता! का अभाव है| बदि एक 
एक घंटे बाद कोई कहे पानी 'लाओ? आदि तो उम्र का वाक्य 
अप्रमाण होगा, क्योंकि उस के पदों ( विमक्ति सहित शब्दों ) में संनिधि 
ईसमीपता ) नहीं है। 


वाक्य दो प्रकार का होता है, लोकिक ओर वैदिक | वेदिक वाक्य 
ईश्बरोक्त होने के कारण सभो प्रमाण हैं । लैकिक वाक्य आप्त का कहा 
हथआ ही प्रमाण होता है, और किसी का नहीं | 
संस्कारों से उत्नन्न ज्ञान को स्मृति कहते हू। स्मृति से भिन्न ज्ञान 
| अनुभव कहलाता है जो कि यथा५ ऋर अयथाथ 
दो प्रकार का होता है। यथाथ ज्ञान या अनुभव 
कालक्षण पीछे बता चुके हैं। स्मृति भी यथाथ और अवधाथ दो प्रकार 
की हो सकती है । प्रमा-जन्य स्मृति को यथार्थ स्पृति कह 
जन्य को अवथाय | यथाय ज्ञान का ही नाम प्रमा है । 


स्मृति. 
5 अप्रमा 


फारशणता [बचार ..- 


/ ग्रत्यक्षप्रमाण को परिसाषा में हमसे कहा था >-यत्यक्षज्ञान के 
अताधारुख कारण (करण) को प्रत्यक्ष पनाण कहते है । अ्रव प्रश्न यह 
है कि कारण' किसे कहते ह १ इसी से संबद्ध प्रश्न यह भी है कि काय 


किसे कहते हैं  काय के विपय में न्‍्वोय को सिद्धांत :असत्कायवादः 
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कहलाता है। उत्तत्ति मे पदले जो घट का असाव होता है उसे घट- 
प्रागसात कहते हैं | प्राशभाव के प्रतियोगी का नाम कार्य है (कार्य- 
प्रागभांव प्रतियोगि) | 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संबंध है| घट और बंद के प्रागभाव 
मं विरद्धत्व संचंव घट को उत्तात्त धट के प्रागताव का नाश कर 
ढेती है, उस को विरोधिनी है | उस भाव पदार्थ को जिस से किसी अभाव 
का स्वरूप समझा जाता हें- उस अभाव का प्रतियोगी कहते है। 
प्रटाभाव का प्रतियोगी घट होगा | काय की इस परिभाषा का सीधा 
अथ यही है कि उत्वत्ति से पहले घट का अभाव होता है। घट या 
काय की किसी रूप में कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत साख्य 
का ठीक उलटा है | सांख्य का मत 'सत्कायबाद! कइलाता है | उत्पत्ति 
मे पहले कार्य कारए में छिपा रहता है; उत्यत्ति का अथ अभिव्यक्ति 
मात्र है। मूर्ति जिसे स्थपति या मूत्तिकार खोद देता है, धातु या पत्थर 
में छिपी रती है । मूत्तिकार अपने प्रयत्न से उसे अभिग्यक्त कर देता 
या व्यक्त रूप दे देता है। असत्कायवाद की आलोचना और सत्कायंवाद 
की युक्तियो के विषय में हम आगे लिखेंगे। 

कारण सत्‌ होता है और काये अप्रत्‌; सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
| होती है यह नैयायिकों का मत हुआ | सर्वदर्शन- 
संग्रहकार कहते हैं :-- 

इह कार्व-कारणभात्रे चत॒र्धा विय्रतिपत्तिः प्रमरति | अपतः सजायते 
हि सौगताः संगिरन्ते । नैयायिकादयस्तु सतो सजायत इति। वेदान्तिनः 
मतों बित्र्तः कार्यज्रातं न तु वस्तुसदिति | सांख्याः पुनः सतः सज्ायत 
ड्ति। 


। सवद्शदसमह, ए० 4२१ ,. |, 


कारण की परिभाषा 
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अर्थात--कार्य-कारण-सावे में चार प्रकार का'मत हे। असत्‌ से 
सत्‌ उत्तन्न होता है यह :वोद्धों का मत है। ' सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का मत है । सत्‌ से बिवते उत्पन्न होता है न कि सद्वस्तु, यह 
चेदांत का सिद्धांत है। सत्‌ से सत्‌ ही उत्यन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है । ' ह 

ब्रीद्धों को छोड़ कर शेष तीनों उपयक्त दर्शन कारण को सत्‌ मानते 
हैँ। उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते है । प्रश्न यह है. कि कारण 
किसे कहते हैं? साधारण लोग समझते हैं कि कार्य से पहले आने- 
वाली चीज़ कारण. होती है ।, लेकिन कार्य से पहले बहुत सी चीज़ 
आती रंहती हैं | घट को उत्रत्ति. से पहले कुम्हार, उस का दण्ड, गधा 


आदि अनेक बल्तुएं हैं| इन में से किसे कारण कहना चाहियें ? न्याय 
का उत्तर है, हु 


कार्यनियत पूवइत्ति कारणम्‌ 


जो कार्य के पहले नियम एवक्र उप्रस्थित होता हैं. उंस कारण कहते 
हू। कुम्हार, मिद्दी ओर दण्ड नियमपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए | गदम का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं है । 


न पर 


रतु यह लक्षण अतिव्याप्त हैं | जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
के अतिरिक्त पदार्थ में भी घट जानेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोप 
होता है। जिन चीज़ों काया जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया 
जाय उन से से कुछ में: जो लश्षण-न घट सके, उसे अ्रव्यात लक्षण 
ओर उस का दोष 'अव्यात्ति' कहलाता दे | लक्षण का तीसरा 

दोष असंभवता द्वोता है, जैसे अग्नि का लक्षण पदार्थ ठएडा करना । 
ज्ञानदार चस्तु को पशु कहते हैं), यद लक्षण आंतव्याप्त दे। 
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मछलियां ओर पश्षी भी जानदार पदार्थ हैं। “दो सींगवाले को पशु कहते 
हैं,” यह लक्षण अव्याप्त है| कुत्ता भी पशु द्ोता है जो कि इस लक्षण 
में नहीं आता | तीनों दोपों से मुक्त लक्षण ही ठीक लक्षण होता है । 


कार्य के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदा4, कुम्दार का पिता आदि भी होते | 
तो क्‍या इन सब को कारण कहना चाहिए ? इस के उत्तर में नेबायिक 
कारण के लक्षण में कुछ सुधार करते हैं| सही लक्षणयद्द है । 


अनन्यथा सिद्धत्वे सति कार्य नियतपूर्बत्रत्ति कारणम--्रर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले निश्रम से उपस्थित हो और जो अन्यथा सिद्ध न हो उसे 
कारण कदते हैं । बह अन्यथा सिद्ध क्या वला है ! वास्तविक कारण से 
सवद्ध होने के कारण जिस की पृर्ववर्तिता' होती हे--जिस की पूचबर्तिता 
वास्तविक कारण की पूववर्तिता पर निभर हो, उसे अ्रन्यथा-सिद्ध कहते 
है। विश्वनाथ के मत में अन्यथा-मिद्ध पांच प्रकार के होते है | तक- 
मंग्रह की दीपिका! में अन्नभट्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-तिद्ध बतताए 
हैं जो हम नीचे देते हैं | 

१--वयें पदार्थ जो कारण से समवाय संबंध से संबद्ध हूँ जैस 
'टएडत्व! और दगट रूप! | दणटत्व' और दण्टरूप' को दण्ड से, जो 
प्रद का काराग है, अलग नहीं कर सकते । 'समवाय' का अथ है नित्य- 
संबंध ॥ 

२---.ब वस्तुएं जा कारण के भी पहले वर्तमान हैं ओर इसलिए 











* वूवेबत्तिता का थर्थ है| पहले स्थिति । जे। किसी चीज के पहले 
मौज द हो वह उस चीज का प्व्ववर्त्ती कहलाता है । 
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कार्य से पहले भी बच मान होती हैं, जैसे ईश्वर, काल, कुम्हार का 
पिता | हे 

३--कारण के समकालीन या सहकारी जो कारण से समवाव 
संबंध धारा सवद्ध नहीं है, जेसे रूपप्रागभाव। घट के रूप का आमसाव 
कारण का समकालीन है | 


कारण तीन प्रकार का होता है, समवायिकारण, असमावाबिकास्स 
कारणके भेद. और निर्मित्तकारण । 


समवाबिकारण---जिस से समवेत होकर या समवाय संवंध से संवद्ध 
दोकर कार्य उत्न्न होता है उसे समवादि कारण कहते हें। मिट्टी घड़े 
का समवायिकारण है। इसी को उपादानकारण भी कहते हैं| 

असमवायिकारण--कार्य या कारश के साथ एक जगह समदेत 
होकर जो कारण हो उसे असमवायिकारण कहते हैं। तंतु ( डोरे ) 
पठका समवायिकारण है | तंतुओं का रग वत्य के रंग का असमवाबि- 
कारण है। तंतु-रंयोग तंतु नामक एक अर्थ ( वस्तु या जगह ) में 
पटरूप काय से समवेत ( समवाव कारण से संबद्ध ) होता है। इसी 
बकार तंदु-रूस वच्न के साथ, जो कि अयने रूप अर्थात्‌. वच्ध के रूप का 
असमरवाविकारण है, एक अर्थ तंतु में समवेत होता इ और बन्न के 
रूप का असमवायिकारण यय जाता है। वस्य अपने रूप का क्मकाथयि- 
कारण है, तंतुओं का रंग उसी का असमवायिकारण हे | 


इन दोनों से भिन्न जो कुछ कारण होता है उसे निर्मिच्तकास्स 
तह से 

कहते हैं, उसे कुम्दहार घठ का व ऋुषित्द ( जुलाहा ) पट का । 'दरुड 

भी घुठ का निम्मित्तकारण ६ । . 


मनन 


इन तीनों कारणों में जो असाधारण कारण हे वही करस्य!-है |. 


( 
श््प्र दशनशास््र का इतिहास 


पाणिनि का सूत्र है--साधकतमं करणम्‌ अर्थात्‌ सव से अधिक अपेक्षित 
साधक को करण कहते हैं। आशा है अब पाठक प्रत्यक्षज्ञान का करण 
प्रत्यक्ष प्रमाण हैं! इस परिभाषा को समझ गए होंगे | 

तत्त्व मीमांसा प्रारम्भ करने से पहले नेयाथिक्रों के अवयव'-विपयक्त 
सिद्धांत पर ओर दृष्टिपात कर ले। नेयायिक 
अवयवी को अवबबों से भिन्न मानते है। घट 
पदार्थ:उस मिट्टी या उन परमाणुओं से जिन का घट बना है, भिन्न 
है। वात्त्पायन ने अपने स्थाय-भाष्य में अवबबो के अबबब्बों से भिन्न 
होने पर अनेक झुक्तियां दी हैं। सबसे वड़ा तक यह है कि अवयबो का 
अवयव से अलग प्रत्यक्ष टोता है। घट का प्रत्यक्ष घट के 'क्रियो विशेष 
भाग तक सोमित नहों होता । यदे अवयवी की अलग सत्ता होवो तो 
उस का अलग प्रत्यक्ष भी नहीं होता यदि अववबधी का जत्यक्ष न मान तो 
द्रव्य, गुण, जावि आदि का प्रत्यत्ष न हो सके । यदि कह कि वाघ्तव 
में अपयवों के अतिरिक्त अवयवी की सत्ता नहीं होती, श्रमवशात्‌ 
आवयवों में एकता दीखने लगती हे, जिसे अवयवी का प्रत्यक्ष कहते 
है, तो ठीक नहीं'। यद्दि कहीं भी 'एकता! की सत्ता न हो तो उत्त का 
भ्रम भी.न हो । जिसे देखा नहीं है, उस का भ्रम भी नहीं हो सकता। 
इसलिये घड़ा परमाणुग्रों का समुदाय मात्र नहीं है, उस की अलग 
सत्ता है। 


अयबब और अवबर वी 


तत्व मीमांसा 
न्याय के आधारभूत सोलह पदार्थों में द्वितीय पदार्थ अर्थात्‌ प्रमेय 
के अंतर्गत न्याय-दर्शन की तत्ा-मीमांसा 
प्रसेय र्त मे (रह हे--आत्य हट पर, 
आजती है। प्रमेय वारह हैं---आत्य, शरीर, 
इंद्रिय, अर्थ, बुद्धि, मानस, प्रशत्ति, दोष, प्रत्यमाव, फल, दुःख और 
आपवग । ४ 


न्याय-वैशेषिक |” र्डह 


ओःत्मा--प्रमेयों में आत्मा प्रधान ह,. क्योंकि वंदी प्रमाता मो 
है। न्योवपृत्न के अनुपार इच्छा, इंप, प्रयथल, उस, दुः्ल, ओर शान 
आत्मा के लिझ्े हैं। * उत्तर न्याय में आत्मा को केंदल जान का 
अधिकरण माना गया है | * किंतु स्याय की मूंल धारैशा के अनुसार 
आत्मा ज्ञान- के साथ-साथ भावना और कमे का भी 'अधिकंस्ण है | 
इंघ, सुख, दुःख सावना के अंतर्गत और इच्छा- प्रवक्ष कर्म के 
अंतर्गत आते हैं। यह आत्मा ' शरीर-इंद्रिय आदि से सिन्न उन कं 
अधिष्ठाता तथा समस्त कर्म का पेरक है । चेतन्य आत्मा त्तथा शरीरादि 
के भेद का चिंह है। किंतु यह चेतन्य आत्मा का नित्य गुण नहीं है । 
शरीर के साथ आत्मा का संबंध होने पर आत्मा में चतन्त्र गुज 
उलन् हो जाता है। मृत्यु ओर मोक्ष की अवस्था मे थहं चेतन्य दिलीन 
हो जाता है। उत्तर न्याय वैशेषिक में आत्मा के दो भेद किये गये 

गैवात्मा और परमात्मा । न्याय यून्न में आत्मा का आशय- जीवात्मा 
से ही है | ईश्वर का विवेचन पृथक किया गया है। अतः हस भो- +नन्‍्याय 
में ईश्वर के स्वरूप और महत्व का विवेचन अन्यत्र करेंगे । 

. शरीर- आत्मा भोग और ज्ञान का अधिकरण है।, वह अभोक्ता 
और छाता है। शरीर उत्त का भोगादततन दै। बद -चेप्टा इद्धय ओर 
अर्य का आभ्रय है। 3 ईप्सित प्रदाथ को प्राप्तकरने तथा त्वाज्य से 
बचने की सक्रिय कामना चेष्टा रूप से शरीर में ही वर्तमान रहददत॑ 
है तथा ग्रवर्तित होती हे । इन्द्रियाँ भी शरीर में आश्रित रखती ६ | 

--इच्छाह् पप्रयवसुखदुःखज्ञानान्यात्सनीलिक्षम्‌ स्या०- 
सुजत्न १००--६---६०५ हे 
-+वानाधिकरणमास्मा-तकंसंपष्ट हि है 
*-कप्टेन्द्रियार्थाश्नयः शरीरमख-न्या० सु०- १-१-३३ .. 


रश्श्र्० दर्शनशासत्र का इतिदात् 


शरीर के स्वस्थ रहने पर वे स्वस्थ र/ती हैं, उपहत होने पर उपहत हो 
जाती हैं | इंद्रियार्थ सन्निकरप से उत्पन्न सुख-दुःख का प्रतिसंवेदन भी 
शरीर से ही होता है, अतः यह इन ( अ्रथों का ) भी ब्राश्रय है । 

इंद्रिय--भोग के साध्न इंद्रियाँ है । प्राण, रसना, चन्नु,त्वक, श्रोत्र 
भेद से इंद्रियों पाँच हैं । "भाणंद्विव द्वारा गंध का रसनेंद्रिय द्वारा रस 
का, चन्नुरिंद्रिय द्वारा रूप का, त्वगिद्धिय्॒ द्वारा स्पश का तथा क्रोत्रेंद्रिय 
द्वारा शब्द का अहण होता है । वाह्य रूप से प्रतीत होने वाले स्थूल- 
अंग --ना झ, जीभ, नेत, त्वचा, श्रोर श्रवश--वाघ्त्तव झ इंद्रिय नहीं । 
व तो शारीरिक अंग हैं जिन में ग्रहण शक्ति रूप से इंद्रिय रहती है। 
इंद्रिय तो ज्ञान के सद्रम प्राधन का नाम हे। उस का लौकिक प्रत्यक्ष 
नहीं हो सकता । योगज् प्रत्यक्ष द्वारा ढी सूद्प इंद्रिय का साजक्षात्‌ ज्ञान 
होता है | अन्यथा वह अनुमान से ही जानो जाती है। भाष्यकार के 
मतानुभार मन भी एक अंतर्रिद्रिय है। उस के द्वारा श्रांतरिक विपयो का 
ज्ञान होता है, अतः उसे अंतःकरण कहते है । 

अर्थ -गध, रस, रूप स्पश, और शब्द जो एथ्वी श्रादि के गुण हैं, 
ईंद्रियों के अर्थ ग्रथवा विषय हैं। * 

बुद्धि---उपलब्धि अथवा शान का ही नाम बुद्धि है ।? 

मनस--युगवत्‌ (एक साथ) ज्ञान की अनुत्यति मनसका लिक्ष है । 


'--प्राणरसनचच्ञुस््वकश्रोत्राखीद्रिंया णिमूतेम्य: । स्था० सु० 
१-१-१२ 
<...तन्धरसरूपस्पशंशव्दाः पथिव्यादि गुणास्त्तदर्थाः 
न्य्रा० सु० १-१-१४ 
+बद्धिकएलिब्ध ज्ञॉनमित्यनर्थान्त्तरम्‌ न्‍्या० खू० १-१०१४ 


 न्याय-वैशेषिक २२१ 


१ मनस्‌ अशु है, अतः एक काल में एक इंद्रिय के साथ ही उस का 
सल्निकर्ष हो सकता है| अतएव एक काल में एक ही ज्ञान की उत्पत्ति 
हो सकती है। एक साथ अनेक ज्ञानों के ग्रहण को प्रतीति' मनसू की 
तीत्र गति के कारण होती है । । 

प्रदत्ति--मन, वाणी, और शरीर का संचालन ग्रइति है। * 
अस्त विचार वचन ओर क्रिया ये तीन प्र्नत्ति के रूप है | 

दोप--प्रज्नेत्ति के हेठु को दोष कहते हैं । * दोष में रागह्प द्वोनों 
सम्मिलित हैं। समस्त प्रद्नत्ति रागह्प मूलक ही है | 

प्रेत्माव--एक देह धारण कर उत्पन्न हुये का मरण के अनंतर 
अन्य देह धारण कर उत्पन्न होना.प्रंत्थभाव- कहलाता हैं। * यह जन्म 
मरण की परंपरा अनादि-है। दस का अंत अपवर्ग' (मोक्ष ) में ही 
हो सकता है | 

फल--प्रब्नृत्ति तथा दोष से उलन्न होने वाला फल है। " दोष 
से अवृत्ति होती है और प्रद्न्ति का फल' सुख दुःख का संवेदन (अड॒भव) 
होता है; वहो फल कहलाता है। रु 

दुःख--पीड़ा, ताप आदि दुःख के लक्षण हैं। * सुख का मी 
दुःख से ही अंतर्भाव है, क्थोंकि परिणाम में सुख भी दुःख ही हे । 





*-औुगपण्जानानुत्पत्तिम नसो लिड्लम्‌ न्‍्यो० सू «१-१-१६५ 
“-अछत्तिव.खुद्धिशरीरास्भ १-१-१७ 
>> | है] 
7“मवत्त चालज्षणा दापा-१-१-१८ 
*--अुनरूपत्ति: प्रत्यभाव १-१-१६ 
बज शक्ति प पु 
-“भवृत्तिदांप जनितोंथ: फलम्‌ १-१-२० 
“---बाघना लक्षण हुःखम-१-१-२१५ 


श्र दशनशास्त्र का इतिहास 


अपवर्ग --उस दुःख से झ्ग्यंत विमुक्ति का नाम अ्रयवर्ग है। * 
जैसा कि भाष्यकार का कथन है। यह प्मेय पदाथों को संपूर्ण सूची 
नहीं है। प्रमेष पदाथ वारह से अधिक हैं, किंतु नि:श्रेश्त के लिये इन 
बार का शान अंत आवश्यक है। यों तस्ब-सिद्धांत की दृष्ठि से 
न्यायदर्शन यथायत्रादी है । वह आ्रास्मा ओर ईश्बर के अतिरिक्त एक 
एथक भोतक सत्ता में विश्वास करता है। ईश्वर केबल नि्मित्त कारण 
है। वह उसी प्रकार विश्व का विधाता है जिस प्रकार कुम्हार घट का। 
वैशेषिक में तत्व मीमांसा का अधिक विस्तार है, जो अधिकांश में स्याय 
को भी मान्य है। 


न्याय एक ईश्वस्वादी दर्शन है। इस के अनुषार ईश्वर जगत्‌ का 

न्याय का कर्ता ह। किंतु वह केबत निमिन्त कारण है , 

बाद इेश्वर उपरादाव कारण नहां। जगत्‌ का उपादन तों 
पंच-महामूत है | ईश्वर उन से उसी प्रकार जगत का साप्ट करता हर 
जिस ग्रकार कुम्मकार मिट्टी से घट का निर्माण करता ह। स्थाय का 
यह ईश्वर सबज्ञ तथा सर्व शक्तिमाव है। सर्वेक्ष होये के कारण दा 
वह अनव जीवों के श्रदष्ड-फल्ादि की व्यवस्था कर सकता हें । सब 
शक्तिमान्‌ द्वोने के कारण द्वी वह इस अनंत रदस्यशजागतू की खष्टि कर 
सकता हूँ | बद्यपि उत्तर न्याय में तकरूपे का विकास अधिक हुआ हें, 
फिर यह एक अनोखी वात हैँ कि इस के ,साव-साथ न्याय का ईश्वर- 
बादी रूप ओर भी निरवर्ता गया हैं। उत्तर न्याय के सभी पंथ ईखर- 
की.सु दर कवित्वपूर्ण वंदना से आरंभ द्वीव हं। उदयनाचाय की स्यीय 

कुसुमाज्ञलि' का मुख्य विपय ईश्वर प्रांतवादन दी इ। उन्हीं न इस्सर 








5 _-पद्त्यन्त विभोक्तो उपथग : १-१-२२ 
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को उपासना को स्वर्ग और अयबग की प्राप्ति का साधन भाना है, १५ 

न्याय दर्शन में अनेक तकों द्वारा ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करने 
को चेष्ठा को गई है । ईश्वर की तिद्धि के लिये नेबायिक्रों का 'सबसे 
प्रसिद्ध तक इस प्रकार है:-- 

पृथ्वी, अंकुर आदि कतृ- जन्‍्य ( कर्ता से उत्पन्न ) हैं, 

क्योंकि वे कार्य हैं, ४ * 

जो जो कार्य दोता है बह कतृ -जम्य होता है, जैसे घट । 

ट्स अनुमान से बह सिद्ध होता है कि पृथ्ची, ताराणण, सर्यादि का 
क्रोई कर्ता है। चे कि मनुष्यों में इन का कतृ स्व संभव नहीं है, इसलिये 
इन के कर्ता सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक है।* 

इस युक्ति के आलो चककों ने वतलाया है कि जगत्‌ को 'का ? मान 
लेना चास्तय में जो सिद्ध करना है, जो साथ्य है, उसे सिद्ध मान लेना 
है| जगत्‌ का कार्य होना स्वर्थ-सिद्ध सत्व नहीं है, उसे प्रमाण की अपेक्षा 
है। यह कदना कि सावयव होने के कारण जगत्‌ कार्य है, टीक नहीं। 
प्रत्येक साव यब पदार्य कार्य दो हो) यह आवश्यक नहीं है। दूसरे, कर्ता 
शरीरवान ही देखा गया है। यदि ईश्वर जगत का कर्सा है तो, उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शयेय्वान्‌ कर्ता सब व्यापक, सर्वशक्तिमान्‌ और सब 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सक्रवा; न उ्त का शरीर ही नित्य हो सकता है । 


अनिय शरीर के कर्ता को अपेक्षा होगी | ईश्वर के शरीर का कर्चा 
कौन हो सकता है ' 





5 ->स्वर्गापवर्ग थो <निस्ामतन्ति सद्मीपिण: 
यंदुपाल्विसिसावतन्र परमात्मा निरूष्चते , कुसुमाअलि 
* वही, संगलाचरण | 


२५४ दशनशात््र का इतिद्वास 


श्री उदयनाचा प॑ ने अपनी 'क्ुसुमाजलिः में ईश्वर की सत्ता सिद्ध 

करने के लिये कुछ और प्रमाण दिये है | वे कइते हैं, 
कार्यायोजन घृत्यादे: पदास्यत्मयतः श्र ते: 
वाक्यात्मंख्या विशेषाब्च साथ्यो विश्वव्िदव्ययः (५॥१) 

इस श्लोक में आठ युक्तियां दी गई हैं जिन का हम क्रमशः वर्ग न 
देते हैं | 

१--जगत्‌ कार्य है, उनके कर्ता आवश्यक है| यद्द युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है । 

२ -आयोजन--छष्टि के प्रारंभ में दो परमाणुओं का मिलाकर 
दयशुक वनाना विना ईश्वर के नहीं हो सकता | परमाणुओं का संग्रोग- 
कर्ता ईश्वर है। 

३-घृति--ईश्वर जगत्‌ को धारण करता हे, अन्यथा प्रवित्री 
आदि लोक गिर पढ़े । 


४--दात्‌ू--कड़ा जुनने श्रादि की कलाएं गुरु-शिष्य-परंपरा से 
चली श्राती हैं | इन का आविष्कार प्रारंभ में ईश्वर द्वारा हुआ द्ोगा। 
पतंजलि का कथन है कि ईश्व( प्राचीनों का भी गुरु हे; उस की काल- 
ऋत सीमा नहीं है। 

प्--्यत्ययतः--तबेंदों का प्रामाएय ईश्वर से आया हे । वेद जो 
यथार्थ ज्ञान उत्पन्न करते हैँ इस का श्रेय ईश्वर को है ) 

६--अते:---श्रति भी कहती है कि ईश्वर है। 

७--वाक्यात्‌ू--वेद वाक्यमय हैँ, वक्यात्मक हैँ | इन वाक्यों का 
रचगिता द्ोना चाहिए । 

८--संख्या विशेषात्‌ू--दो परमाशुओं के मेल से दचशुक बना 


न्याय-वेशेषिक र्‌५५, 


'जिस से अयणुकोंऔर जगत्‌ को सृष्टि संभव हुई। इस “दो”? संख्या की 
कल्पना करनेवाला इंश्वर था | 


उदयन ने ईश्वर को सत्ता में एक ओर भी प्रमाण दिया है | पहले 
उन्होंने अदृष्ट की स्थापना की है ओर फिर यह दिखलाया है कि अदृष्ट 
का नियमपू्वक व्यापार ईश्वर के विना नहीं हो सकता | अदृष्ट! को 
नियमित रूप से व्यापृत (व्यायारवान) करने के लिए ईश्वर अथवा एक 
बुद्धिमान्‌ और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है । 


इन युक्तियों का आधुनिक काल में क्‍या भहृत्व रह गया है, यह 
बताना कठिन है | भिन्न-यिन्न व्यक्तियों को भिन्न-भिन्न प्रकार की 
युक्तियां अच्छी मालूम होती हैं। अदृष्ट से संचालन अथवा कर्मफल के 


यद्या न्‍्वयाबदशन में न्‍्याव तथां तक का 
प्राघास्य है, किए भी अन्य दशनों की भांति न्याय 
दशन में सो निःश्रेवेस को जीवन का परम लक्ष्य 


“माना गया हैं। न्याय सूत्र के प्रधत॒ वत्र में हो सोलह पदार्यों की गणना 
के वाद उन के तत्व शान को निःक्रेवेत का साघन बताया है। इस 
निःश्नेयत-प्राप्ति को ही मोक्ष कह्य जाता है। नन्‍्याव दशन के अनुसार 
मोक्ष वह अयउस्या है जिम में समस्त दुश्खों से आत्यंतिकी मुक्ति मिल 
जाती है। शरीर तथा इंद्रियों के संयोग से आत्मा में चेतन्स उत्पन्न 
होवा है और इन्हों के संयोग से चैतन्य-पूर्वक सुख-दुःख उत्प्त्न होते हैं । 
मोत्ष की अबृध्या मे शरीर तथा इंद्रियों से आत्मा का संयोग नितात 
विच्छिन्न-हो-जाता हे-ओर-साव-दही चेतना भी नष्ट हो जाती है क्योंकि 
वह भी उत्तससंग्रोग से हो उत्तत्र ढोती है (,न्यायदशन के अनुसार - ठउना 
आत्मा का नित्य शुण नहा: ६ )।. समस्त सुख-दुःखों का अत दो 
जाता है । शरीर और इंद्विवों से आत्मा का संयोग रदने पुर सुलन-हुःस्व 


सोछ और उसके 
साधन 


च्ण्प शानशारर का उतदास 


नियाय हैं। चेतना को यूथ सादा सुत उश्य का ही बनुभय है । 
एपः शेरेदित संत्रोग तया सेतना थे समझ द्रोडझ़ ही जाज्मा णो सुत- 
'लसे सुछि मिलतो है। चत्यु मोत्ञ में चात्मा एक सुक-ः।ा तथा 
चेतना से रहित एक झुद्ध उप भाष झा में शी रः थातवी ३ । 
रस नि्ष यप झा भोत का पा तय्साय दारा टोतोी ७ । था 
तस्बश्ञान प्रमाण परवेषाहिं भोहरा पद्चाय का य्या। सा ह। समा 
पनभों को जए यज्ञा। | >त_ गज्ञान हे कारण ही रागणाए दोष 
उत्तत् छोते है। शगदवार से मंस॒य झुवाइशुस फर्मों म पक 
जीता है | उन करों के शुवाउशुन कयलोग हे किये पुकापुद' जन्म 
गण फरता है। यह आयी जन्‍म परंपता पनत दुशमया ह। 
जोवन में जो पज्य सुव दियाई देश है तह भो परियाम मे एग्प ही 
है। अतएव न्पापयूत भें उस दिस कम भें मोक्षमार्ग गा विदेश फ़िया 
भा है | * उच्चनान मोक्ष का जार्य ऐ, फिर लातज्ञात्‌ झार्ण नटों, 
परंपरपा फाश्ण ८। उत्नसान ऐे पत्ञाम बनता भिष्पाञ्ञान उ८ होता 
ए। यताोत ने होगे पर. रागद्रयाए रोग म्ट दो जाते हं। 
रश्भ गेध गष्ट होने पर पच्ति को नाश हो जाता है। पापसारशा 
दोने पर जन्म का नाश होता है। जन्म साथ दीने से दुश्प माश दोता 
है। ये उक्त यारा से तराजान यायग गया मोक्ष का कारण टीता है। 
इस के यतिरिक योग उथा भा को भो स्यावरशाय में मोक्ष 
जे साधन रू से स्ोझार फिा गया है। स्याक-पूय में भम-निपमादि 
के प्रन्‍्ञाव होगे का चादरेश दा शब्द में किया गया है ।* 
१---हुगस-जन्स प्रवृत्ति दो 7-मिप्पाशानाप सु चरो पर पाये 
तरननन्‍्तरापाया ठप ल्‍्या० स> १-१-२ 
+-तइर्य यदनियसास सप्कारो योगात्पाद याससपिष्युपाये । 





न्‍्याय-वैशेषिक श्श्७ 


उदयनानाय ने परमात्मा की उपासना को सीक्ष का परम साधन 
माना है। " 


बेशपिक-दशंन 


वैशेपिक मूल रूप में एक स्वतंत्र दशन है | कणाद-रचित उस का 
स्वतंत्र सत्र मिलता है। फिर भी न्याय ओर वैशेषिक दर्शनों में वहुत 
समानता है । इसी समानता के कारण उत्तर काल में दोनों दशन मिल 
वर एक हो गये | न्याय ने वैशेषिक के पदार्थे-विभाग को अ्रपना लिया 
ओर वैशेषिक ने न्याय के प्रमा-शास्त्र को। न्‍्याय-दर्शन में जहाँ न्याय 
और तक की ग्रः की ग्रधानता हे वहाँ वेशेषिक भें तत्वमीमांसा! का अधिक महत्व 
है। दाना ही दशनों का आरंभ पदायों की गणना तथा पदार्थों के यथाथ, 
ज्ञानपूवक तत्वज्ञान द्वारा पुएव निःश्र बस के प्रतिपादन से होता है | 
किंतु जहाँ न्याय में सोलह पदार्थ माने गये हैं, वेशेपिक में सात ही 
पदाय माने गये है | इस के अतिरिक्त प्राचीन वैशेषिक में न्याय की 
माँति चार प्रमाण नहीं स्वोकार किये गये ई॥ प्राचीन चेशेषिक के 
अनुसार प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाण हैं। उपमान ओर शब्द 
का इन्हीं के अंतगत अंतर्भाव हो जाता है। इन मुख्य भेदों के अतिरिक्त- 
शेप सिद्धांतों के विषय में प्रायः दोनों दशन एक मत हैं | 


वैज्ेपिक्र यूत्र में छः पदायों की ही गणना की गई 
॥है। किंठ थीकाकारों ने सात पदाय माने हैं| 
हक पे किम अमभिष्त जे बह 
अमाव का सत्र में निवचन न होने पर भो थे उसे आऑआ मानते ई 


सप्तपदायथ 


अिनजिननन>न च्नलओमन+ 





- स्वर्गापवंग योसोग सामनन्ति सनीपिणः । 
यदुपास्तिमसावन्न परमात्मा निरूप्यते | कुसुमाभालि 


श्छ 


श्प््द दशनशासत्र का इतिहास 


वे सात पदार्थ ये ईँ--द्धब्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय और 
अभाव | जिस किसी वस्त' का कोई नाम हो उसे पदाथ बहते हैं| 
पदायथ न्याय-वेशेषिक की सत से घड़ी श्रेणी है | वेशेपिक के पदार्थ 
अरस्तू की कैठेगरीज़से भिन्न हैं। ध्ररस्तू की कैटेगरीज़ सामान्य विशेषण” 
थी। कणाद के पदाय ततल्वदशन की चीज़ दे, उनका विभाग अरस्तू की 
तरह लो जिकल' नहीं वल्कि श्रोटोलॉजिकल दे | 
सात पदार्थों में द्ब्य प्रथम और प्रधान दे | काय 
के समवायी कारण ओर गुण तथा कम के 
श्राश्रयभूत पदाथ को द्रव्य कह। हैं । * द्रव्य नो हैं--४श्बी, जल, तेज 
वायु, श्राकाश, काल, दिक आत्मा और मन। वात्स्थायन ने मन की 
गणना इंद्रियों में की थी, वेशेपिक में व प्रथक द्रव्य माना गया है। अब 
हस उक्त नी द्वब्यों का क्रशः वणन करते हैं। 

पृथ्वी--किसी पदार्थ के लझ्ण मे उस का एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उस के अतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय । अरस्तू के 
मतानसार हाक्षण में 'जीनस(प्रदार्थ (कस श्रणी या सामान्य के अंतर्गत 
है ) ओर ठिफ़रेशिया ( व्यावतक गुण ) बतलाना चाहिए । पृर्थ्व री द्रव्य 
है यह उप के 'जीनस” का कथन हुआ | वद गंधवाली है यह उस का 
व्याववर्क गुण हुआ । वहुधा भारतीय ,बचारक उपर्य क्त लक्षण के पहले 
माग को छोड़कर देते हैँ । गंघवान्‌ (पदाथ ) को पृथ्वी कहते हैं, यही 
हक्षण पर्योत समक्ता जाता है । वह प्रथ्वी दो प्रकार की हे, नित्य और 
अमित्य | परमाशु रूप से पृथ्वी निला ह। कार्यरूप से पृथ्वी अनित्य हैं । 
पृथ्वी एक ओर विभाग के अनुपार तीन प्रकार की भी है, शरीर इंद्विय 
और विपय के भेद से | हमारा शरीर पार्थिव है | गंध का ग्रहण करने 


द््व्ग 


फक्रियागुणवत्समवाविकारणमिति द्वव्यलक्षणम्‌ चै० सू० १-१-१४ 


न्याब-वेशेषिक 'रए६ 


वाली घारेद्रिंय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्न भाग में रहती है | 
विषय मिट्टी पत्थर आदि हैं, जिन का प्रत्यक्ष होता है । ह 

गंध तो प्रष्वी का व्याववंक गुण दे, वद गुण जो उसे अन्य भूतों से 
अलग करता है | इस के अतिरिक्त पृथ्वी में रूप, रण, ओर स्पश भी 
पाए जाते हैं। 


जल---शीतस्पशंयान्‌ जल है । पृथ्वी फी तरह जल भी नित्य और 
अनित्य दो प्रकार का है। शरीर, इंद्रिय और विषय भेद से तीन प्रकार 
का भी है। शरीर वरुण लोक सें है, इंद्रिय रस का अहण करनेवाली 
रसना है जो जिहा के अग्र साग में रहती हे । विषय है नदी, समुद्र 
आदि | शीत स्पश के अतिरिक्त जल में रूप और रत भी हैं । 


तेज या अमि--उष्ण-स्पर्श लक्षण दे। परमारु रूप से नित्य और 
कार्यरूप से अनित्य होती हे। शरीर आदित्य लोक में है । इंद्रिय रूप- 
प्राइक-चल्लु हे जो छाले तारे के अग्र भाग में रहती है । विषय चार 
प्रकार का है; एक पर्थिव जैसे अभि; दूसरा दिव्य (आकाश से संबद्ध) 
जैसे विजली; तीसरा उदर्य , वह अग्नि जो पेढ में भोजन पाती हे; 
चौथा खनिज, जैसे सुबर्श । रे ॥ 


नैयायिक सुबर्ण को तेजस पदार्थ मानते ई। वास्तव में सुबर्ण 
पाथिव है अभिष्के संयोग से कुछ पार्थिव भाग सुबर्ण वन जाते है। 
सुबर्य को तेजत सिद्ध करने के लिये दी गई युक्तियां महत्त्व-पूर्ण नहीं 
है। अम्ि में रूप गुर भी है | 
बायु--हार्रहित स्परशवान्‌ को बादु कहते हैं| वह नित्व और 
अनित्य दो प्रकार का दे। शरीर वायुलोक में हे। इंद्विय स्पर्श का ग्रहण 
करनेवाली व्वचा ( सास ) है झो तारे शरीर को दके है | विषय वृत्षादि 
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को केंपानेवाली इवा ओर शरीर के अंदर सचार करनेवाले प्राण ६ । 
शरीर में एक ही वायु संवार कर्ता है लेकिन उपाधि भेद से उस के 
जनेक नाम हो जाते हैं । 


हृदि प्राणो गुदेंडपानः समानों नासि मण्डले 
उदानः कश्ठदेशस्थों व्यानः सर्व शरीरगः । 


हृदय में प्राण, श॒ुदा में अपान!, नाभि में समानों अरे कर्ठ मे 
“उदानः संज्ञा हो जाती है । व्यान? सारे शरोर म॑ व्याप्त हे | 


आकाश--आकाश में केवल शब्द गुण है; बह एक और नित्य 2 । 
धशु 
आकाश व्यापक पदाय है। 


पृथ्वी, जल, तेज और वायु नित्यदशा मे परमाणु रुप होते हँ। 


परमाशुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता। फिर परमा- 
परसाझ्ाद थुओं का अनुमान किस प्रकार किया जाता है 


उम देखते है कि वस्तुओं के टुकड़े दो जाते हैं। प्रत्येक दीखनेबाली 
चीज अवयवो की बनी हुई है | ग्रवयवों और छोटे झवयव या ढुकढ़ेशे 
सकते द। इस से सिद्ध होता है कि हम किसी चीज के जितने चाहें 
उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं | लेक्रिन अनुभव यह है कि किसी वम्तु 
के खंड-खंड करने की सीमा है । इस का अर्थ यह है कि वस्तु को तोड़ते- 

डते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता दे जब उस वस्तु फे और 
टुकड़े न हो सके | खंड-लंड करना एक सीमा तक ही हो सकता है। 
यदि दम इस सीमा को न माने तो कया कोई हज है ?! स्ीमा न मानने 
से हर एक वस्तु अनंत अवयवों की वनी हुई माननी पड़ेगा । उस का 
अथ यह होगा कि तिल के दाने शोर पहाड़ दोनों के अनंत अवयव ई 
और इसलिये दोनों बरावर है।इस नतीजे से बचने के लिये दुकड़े 
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करने की हृद माननी चाद्िए ।* दृश्यमान या इंड्रिय-ग्राह्म पदार्थों का 
वह छोटे से छोटा साग जिस के फिर अवयव या टुकड़े म हो सके, परमाणु 
कहलाता है [ एक श्लोक हैः-- 
जालवूयमरीखिस्य॑ यत्सद्त्म दृश्यते रजः 
तस्य घछतमों भागः परमाणु: स उच्चते | 
पावाक्ष! में आती हुई सूर्म की किस्सों में जो सुद्म रज के कण 
दिलाई देते ह उन के छुठवे अंश को परमाणु कहते हैं, सब परमा- 
एुओं का एक ही परिमाण है। प्रत्येक भूव के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के है। एथ्वी के परमाणुओं का गुण गंध हैं; जल ,के परमाणुओं . 
का शीत स्पश; तेज के परमाणुओं का उष्ण स्पर्श इत्यादि | दो परमा-- 
शुओं के संघात को दइचण़ुक' कहते हैँ) तीन इचणुकों का एक ज्यणुक 
होता है । व्यणुक में छः परमाणु होते हैं। परमाणु का अशु परिमाण है। 
इचणुक का भी यहो परिमास है। ज्ययुक्र का मध्य महत' परिमाण है। 
बखणुक दिखलाई देता है | ब्यणुक के परिमाण का कारण परमाणु या 
दृ्यशुक का अशु परिसाण नहीं होता | परमाणुओं की संख्या बड़े परि- 
मार्णों (मह्यरिमाण ) का कारण होती है | परमासुओं सें वांहर 
' भीतर का भेद नहीं है | उन में स्वाभाविक गति नहीं है । गति का 
कारण अच्य्वय वतलावा जाता है। दृश्यमान पदायथों के गुण उन के' 
उपादान-कारण परमाणुओं के सुखों के अनुसार हैं। प्रलब-काल में 
पदाय परमाणुरूप हो जाते - 
पकाने से कच्चे घड़े का रंग बदल जाता दे और घढ़ा पक्का हो लाता 


पीलुपाक शरीर है। प्रश्न यह हद कि परिवर्तन प्रस्मासुओं में 
पिठपराक.. होता दे या ऋअबयबी बड़े में। वेशपिक का सठ 


* दे० कारिकावली पर सुक्तावली, प्रत्यदसएड, २७, हा 
राघाप्क्णन , भाग २, पूृ० १६६ 
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“पाकवाद! कहलाता हे। पकाने पर पहला घड़ा परमाणुओं में सिशी् 
होकर नष्द हो जाता हे । गर्मी लगने से विशीण परमाणुओं का रंग 
लाल पड़ जाता दे | यह परमाणु फिर घट रूप में परिवत्तित हो जाते 
हैं। एक घड़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उत्पन्न होता दे । 


न्याय का सिद्धांत इस से भिन्न है; उसे 'पिठरपाकवाद! कहते हें । 
रंग का परिवर्तन अवयवों या परमागुओ्रों ओर अवयवी या घड़े दोनों में 
साथ साथ होता है | यह मत ठीक मालूम होता हे | यदि सचमुच एक 
घड़ा नष्ट होकर दूसराघड़ा उलज्न होता है ता दूसरे घड़े को 'वही? घड़ा 
नहीं कह सकते | अनुभव मं तो वही घड़ा दिखाई देता है; वही आकार 
रहतू। है सिफर रंग में भेद हो जाता है । 


निरवयव होने पर भी परमाशुओं को परिमाएडल्य या गोले के 
आकार का कहा जाता है। 


कुछु पश्चिमी विद्वानों का बिचार है कि भारतीय परमारुवाद, 


यनान का प्रभाव ! सिकंदर के हमले के समय, भारत का यूनान में 
श्तान का अभाव | उंदक होने का फल है | यद मत समीचीन 


नहीं मालूम होता । यूनान में परमाम़ुवाद का जन्मदाता “डिमोक्रिड्स' 
था | उस के और कणाद के परमाणुवाद में बहुत भेद है। जैन-परमाणु- 
वाद भी यूनानी से भिन्न है। पहलो बात यद है कि डिमोक्रिट्स चैतन्य- 
तसव को नहीं मानता था; वह जड़वादी था। जैन ओर कणाद दोनों 
आत्मा की अलग सत्ता मानते हैं। भारतीयों के परमाणु आत्माओं से मिन्न हैं 
जब कि डिमोक्रिय्स का आत्मा सूक्रम परमाणुओं का ही विकार है। दूसरे 
भारतीय परमाणुओों में रूप, रस आदि 'सेकएडरी क्वॉलियीज़? मानी जाती 
हूं, जिन का अभाव यूनानी ओर योझपीय परमाशुवाद की विशेषता दे । 
तीसरे, मारतीय परमाणुओं में गति स्वाभविक नहीं है, वल्कि अद्दष्ट या 
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ईश्वर या ( जैनों के ) धर्मास्तिकाय से आती है । , डिमोक्रिस्स के पर- 
माणुतओ्रों में स्वयं-सिद्ध गति है| कणाद के परमाणु नाना प्रकार के हैं; 
'डिमोक्रिट्स के सव परमाणु एक से गुणवाले है. जिन में सिफ्! आकर , 
और परिमाण का भेद है। 


आधुनिक विज्ञान ने परमाणुओं के भी खण्ड कर डाले हैँ सब 
चत्तों केपरमाणु अंततः विद्युत-तरंगों के विकार हैं | वे या तो मावात्मक 
(पॉज्नीटिव) या अभावात्मक (निगेटिब) विद्यदशुओं के संघात-मात्र हैं। 


कुछ मीमांसकों का मत है कि त्म या अंधकार को अलग द्रव्य 
मानना चाहिए | नीला अंघकार चलता हुआ मालूम होता है | दौपक 
को हठाने से अंधकार हटता हुआ प्रतीत होता दै। यदि >अंघकार में 
क्रिया (चलना) और गुण (नीलरूप) हैं तो उसे नया द्रव्य क्‍यों न 
सानें न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अंधकार है। 
अभाव को पदार्थ मान ही लिया है। न्याय का मत वैज्ञानिक भी है। 


अंधकार का चलना भ्रम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी भ्रम ४8) अब 
अन्य द्वव्यों का वर्णन करते हैं | + 

काल--अतीत, चर्तमान, भविष्य आदि के व्यवहार का जास्ण 
काल है। "ऐसा हुआ?, 'ऐसा होगा? आदि व्यवहार बिना काल के नहीं 
हो सकते | काल एक और च्यापक तथा नित्य 3] 


-दिकू--पू्व, पश्चिम आदि के व्यवश्ार का कारण दिशा £। यह 
भी एक, नित्य और विमु है। माची, प्रतीची आदि भेद ओपाधिक 
अर्थात्‌ बयोंदय आदि की अपेक्षा से हैं| इसी प्रकार काल के तीन भेद 
भी ओपाधिक हैं । . ' 
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आत्मा--जिस में जान रहता है वह आत्मा है। जानना बिना जानने 
वाले के नहीं हो सकता | आत्मा दो प्रकार का दे, एक जीवात्मा और 
दूसरा परमात्मा । जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है। प्रत्येक जीव 
व्यापक और नित्य है | सवत्र ईश्वर एक ही है। 


आत्मा शरीर से भिन्न है; वह इंद्रियो का अधिष्ठाता है । इंद्वियां 
प्रत्यक्ष ज्ञान की करण हैं ओर करण बिना कर्त्ता के नहीं रह सकता । 
इसलिये इद्वियोँ से भिन्न आत्मा को मानना चाहिए ।” आत्मा इंद्रियों 
और शरीर का चेतन्व-मंपादक है। शरीर भी आत्मा नहीं है। मरे हुये 
व्यक्ति का भी शरीर वत्त मान होता है | फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते 
हैं ! क्योंकि उस में आत्मा नहीं रहती | यदि शरीर ही आत्मा होता तो 
मृत शरोर भो जान सकता; उस में भो चेतन्य होता | * शरीर के 
खवबबव बटते बढ़ने रहते हैं; शरीर वदलता रहता है। यदि परिवत्त न- 
शोल शरीर आत्मा होता तो बचपन की बाते बड़ी उम्र में याद न 
रहती । 

याद कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरोर में संस्कार 
उत्पन्न कर देते हैं तो ठीक नहीं | अनंत संस्कारों की कल्पना में गोरब! 
है | जहाँ एक वस्तु मानने से काम चलता हो वहा अनेक वस्तुएं मानने 
में गौरव दोष होता है 

जन्मते टी बाज्ञक की स्तन-पान में प्रद्धत्त होती है, यह पिछुके 
जन्म के सस्कारों के कारण है इससे मेरा भला होगा! ( इष्ट-साधनता- 
शान ) यह ज्ञान ही, न्याय के सानस-शाख््र में, प्रदृत्ति का कारण है। 
मा के स्तन-पान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर 


* करण हि सकते कम्‌-कारिकावली प्रत्यक्-खंड, ४७ वही, ४८ 
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बालक को इस जन्म में नहीं मिला है, इसलिए पिछला जन्म मानना 
चाहिए | यदि पूव जन्म है तो उस का स्मरण क्‍यों नहीं होता ! उत्तर 
यह है कि स्मरण के लिये उद्वोधक ( स्मति को जगाने के हेतु ) को 
आवश्यकता होती है | इस जन्म में भी हम हर समय हर चीज़ को याद 
नहीं करते | उद्योधक होने पर ही पहले अनुभव की हुई चीज़ों याद 
आती हैं। इसलिए स्मृति का अभाव पुन्जन्म के विरुद्ध नहीं है। 

इंद्रियों को ही आत्मा मानने में क्या हज है ! वे-शान की करण 
और कर्चा दोनों क्यों नहीं हो सकतीं ! उत्तर यह है कि एक इंद्रिय का 
नाश हो जाने पर उस इंद्विय से प्रत्यक्ष किये पदार्थों की स्मृति वनी 
रहती दे, जो कि आक्तेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए । यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद अंधा हो जाय तो उस की देखे हुये पदार्थों 
की रद्रति नष्ट नहीं हो जाती | यह सुख्ृति-शान आत्मा में रहता है ) 

कं अपने देखे हुये पदार्थ को सुंघता हूँ? यहां देखना श्र उँघना 
किसी एक ही पदाये का ज्ञान है। देखे हुये का स्मरण घाणेदिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दोनों ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो आँख और नाक दोनो से भिन्न है। 

चक्षु आदि इंद्रिय चेतन न सही, मन को चैतन्य-युक्त मानने में 
क्या हज है! न्याय का मत है कि मन अरशु है, उस का पत्वक्ष नहीं हो 
पकता। यदि सुख, दुःख अगु मन के धर्म होते तो उन का प्रत्यक्ष न 
देता प्रत्यक्ष महलरिमाण के बिना नहीं हो सकता। मन अगशु है, यह 
आग बताया ज्ञावगा । इस प्रकार शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न आत्मा 
को सत्ता सिद्ध होती है । 

जैसे रथ को गति से सारथि का अनुमान होता ई इसी प्रकार ज्ञान, 
प्रयत्न आदि चेप्ठाओं से, दूसरों के शरीर में आत्मा है, ऐसा अनुमान 
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होता है | अहंकार (में हूँ ) का आश्रय भी आत्मा हे, शरीरादि नहीं | 
आत्मा मानस प्रत्यक्ष का विषय दे। वूसरी इंद्वियां उसे नहीं देख 
सकतीं | " आत्मा विश्व है। बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान, सुख, दुश्ख, इच्छा, 
द्वष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म संस्कार आदि उस के गुण हैं | बुद्धि दो प्रकार 
की है, अनुभूति ओर स्मृति । अनुभूति चार, प्रकार की है, श्र्थात्‌ 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द | संस्कार-जन्य ज्ञान को स्छृति 
कहते हैं | 


नीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता सिद्ध करनी 
चाहिये। न्याय-दर्शन के अनुसार ईश्वर के स्वरूप का विवेचन तथा 
उस की सिद्धि के प्रमाण हम पीछे दे चुके है। वेशेषिक में भी न्याय के 
अनुसार ईश्वर को जगत का निरमित्त कारण तथा अदृष्ट-व्यवस्था पूवक 
विश्व का नियंता माना गया है। उस असंग में एक वात स्मरणीय है 
कि वेशेषिक के अनुसार परमाणुओ्रों से स॒ष्टि होती है। किंतु परमार 
जड़ और अचल हैं। ईश्वर प्रथम दो परमाणुश्रों को मिलाता है , वाद 
में जाति परंपरा से रृष्टि विकास द्ोता जाता है | 


मन--मन.नो द्वब्यों में अंतिम द्रव्य है | सुख, दुःख आदि को 
उपलब्धि का साधन मन है । सन एक हंद्विय है | प्रत्येक गआ्लात्मा एक 
झलग मम से संबद्ध है । मन परमाझुरूप और अनंत हे। 

द्रव्यों का बणंन हो चुका अब अन्य पदार्थों का वर्णन करते हैं। 
वेशेषिक सूत्र में १४ गुण गिनाए गए थे, नवीन विचारकों ने उन में 
सात और जोड़ दिए ह । सूत्र में धवा के 
प्रयोग से इन यात गुणों की ओर संकेत के, 


गुय पदार्थ 
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ऐसा टीकाकारों का मत है ( देखिये बैशेषिक सुज्जोपस्कार )| विश्वनाथ 
कहते हैं, 


अथ द्रव्याध्रिता ज्ष या निगु णा निष्किया शुणाः 


अर्थात्‌ गुण द्वव्यों के झ्ाश्रित रहते हैं; उन में और गुण नहीं होते, 
'न क्रिया होती है| चोवीस गुण यह हें--.हूप, रस, गंध, स्पश, संख्या, 
परिमाण, प्ृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह 
शब्द, बुढ़ि, सुख, दुःख, इच्छा, दप, प्रयत्न, घमे, अघम और संस्कार | 

नेत्रेद्रिय से ग्राह्म गुण को रूप” कहते हैं जो सात प्रकार का है 
अर्थात्‌ सफ़ेद, नीला, पीला, हरा, लाल , कपिश ओर चित्र । पृथ्वी, जल 
और वायु रूपवान्‌ पदार्थ हैं । जल में अमास्वर शुक्ल, अ्रि में भास्वर 
(वमकनेवाला ) शुक्र गुण है। पृथ्वी में सातों रंग हैं। रस छः प्रकार 
को ऐ--मधुर, खट्दा, नमकीन, कठु या कड़वा, कप्राय और तिक्त । गंघ 
दो प्रकार की है, सुगंध और दुर्गंध । स्पर्श, शीतल, उप्ण और 
अनुष्णाशीत (न गम न ठंडा) तीन प्रकार का है। रस पृथ्वी और जली 
में रहता है, गंध प्रथ्वी में, स्पर्श पृथ्वी, जल और तेज में | नित्य पदार्थों 
के रूपादि अपाकज और नित्य होते हैं| पाकज का अर्य है अम्रि--संयोग- 
जन्य] 

एक दो, आदि के व्यवहार का हेतु संख्या है। नवों द्वव्यों में रहती 
हे । मान-व्यवद्वार (कम और ज्यादा ) के व्यवद्दार का कारण परिमाण 
है । वह चार प्रकार का होता ई--अणु, महत्‌ , दीध और हस्व 
पर्माशुओ झोर इचरुकों छा अरु परिमाण हे । मन भी अरु है| घट 
को महत्‌ परमाणु ह; आकाश का परम महत्‌ यथा दीप | इथणुक का 
डरस्‍्व परमाणु सी कहा जाता है । 


शयक व्यवहुर का कारण प्रथक्‍्व गुण दै। सब द्रब्यों में रहता हे । 
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गोत्व, अश्वत्व आदि कल्पना मात्र हैं। बोद्वों की जाति विरोधिनी कुछ 
युक्तियाँ इस प्रकार है :--- 


(१) यदि जाति व्यक्ति से प्रथक््‌ या मिन्न ह तो उसे व्यक्ति से 
अलग भो दिखाई देना चाहिये; बदि व्यक्ति से अभिन्न है तो फिर व्यक्ति 
मात्र को ही मानना चाहिये। जाति व्यक्ति से भिन्न और अभिन्न दोनों 
नहीं हो सकती, विरोध के कारण" | 


(२) यदि जाति व्यक्ति से भिन्न है तो वह व्यक्तियों में ही अवस्थित 
रहती हैँ या सवात होती है ! सर्वंगत अथवा व्यापक नहीं हो सकती 
क्योंकि दो व्यक्तियों के अंतराल ( बोच ) में जाति नहीं दिलाई देती । 
यदि कहो कि व्यक्ति में स्थित होतो है, तो भी ठीक नहीं, क्योंकि व्यक्ति 
के उत्पन्न होंने से पहले उस स्थान में अविद्यमान जाति उस व्यक्ति 
में कहाँ से आ जाती है | यदि कहो कि उस नये व्यक्ति में जाति उत्पन्न 
हो जाती है तो भी ठीक नहीं, क्योंकि नित्व होने के कारण जाति 
उत्पत्ति-द्वीन है। यदि कद्दो कि दूसरे व्यक्ति से चलकर इस नवोत्यन्न व्यक्ति 
में आजाती है तो भी अयुक्त है, क्‍योंकि जाति कोई मूर्त पदार्थ नहीं 
जो ताथ कर आगे | और यदि मान लें कि जाति चल कर श्राती है तो 
पहले व्यक्ति में उस का झसाव हो जायगा | यह भी नहीं कह सकते कि 
जाति का एक अ्रेश एक व्यक्ति में से चल कर दूसरे में आजाता दे 
क्योंकि जाते अंशहीन या निशवयव है । इसी प्रकार व्यक्ति का नाश 
होने पर यदि जाति वहीं रह जाती है तो उपलब्ध क्‍यों नहीं होती ! 
यदि कहो नश्ट हो जाती है तो ठीक नहीं क्योंकि जाति नित्य है। 








१.-प्थकत्वे व्यक्तितों जाति; रृश्यते एथगेव सा ! 
अमभेदे व्यक्तिमान्न स्यादु द था चेत्र विरोधतः ॥ 
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दूसरी जगह भी नहीं जा सकती अमूत होने से |. फलतः हर प्रकार 
कठिनाई है।" 

(३) यदि मान लिया जाय कि जाति व्यक्ति में बतमान होती है | 
तो प्रश्न उठता है क्या संपूर्ण जाति एक व्यक्ति में रहती है या उस का' 
कोई एक अंश £ स्पष्ठ ही एक जाति एक साथ अनेक व्यक्तियों में- 
संपूर्स रूप से चतमान नहीं हो सकती | जाति के निरवयव होने से 
दुसरा विकल्प भी ठीक नहीं । 

इसी प्रकार अनेक तक दौद्धों ने जाति के विरुद्ध दिये हैं। नैया- 
यिकों तथा मीमांसकों ने इन आपत्तियों का समाधान करने की चेष्टा 
की है। व्योमशिवाचार्य को व्योसवती टीका में तथा पार्थ सारथिमिश्र 
की शाख्रदीपिका में वौद्ध सत का विस्तृत खणडन किया गया है । जाति 
की वास्तविकता के पक्ष में सबसे वड़ी युक्ति यह है कि उस का हमें 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है ओर वह ज्ञान कभी बाधित नहीं होता। अनेक 
गौओ्रों को देखकर उन में अनुगत गोत्व सामान्य का हम उत्यक्ष अनुभव 
करते हैं | फिर कोई दूसरा प्रमाण उस का कैसे खएडन कर सकता है। 
प्रत्यक्ष से ही यह ज्ञात होता है कि सामान्य व्यक्ति से अभिन्न है ओर 

यह भी कि वह अनेकों में रहता है। ऐसा कोई नियम नहीं है कि जो 
एक है वह अनेकों से समवेत न हो; एक होता हुआ भी आकाश एक 
ही वल्तु से समवेत नहीं है। पार्थ सारविमिश्न का ऋथन है कि प्रमाण- 
बल से सामान्य को व्यक्ति से सिन्न और अभिन्न दोनों हो कहा जा 
*--जायांति न च्च्‌ तन्नासीदस्ति पश्चान्न चांशवद्‌। 
जहाति पूवन्नाधारमहो व्यसनसन्तत्ति ॥ 


* देखिये प्रशस्तपाद भाष्प-समान्य पदार्थ पर ज्योमवती भौर शास्य- 
दीपिका-१-१३-६ - 
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विशेष नित्य द्रव्यों ( परमाणुओं, आकाश, काल आदि ) में गहते 
हैं और अनंत हैं। “विशेष! की उपस्थिति 'के 
कारण ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और 
एक पदाथ दूसरे पदार्थों से अलग रहता है। घटादि अनित्य पदार्थों में 
बिशेष नहीं माने जाते | आलोचकों का विचार है कि विशेष” वेशेपिक 
की--वैशेषिक नाम विशेष! से ही पड़ा द्ै--सबसे ब्यथ धारणा है। 
यदि परमाणुझथ्रों को एक दूसर से भिन्न करने के लिये असंख्य विशेषों 
की आवश्यकता है तो बविशेषों को मिन्न करने के लिये ओर किसी की 
आवश्यकता क्यों नहीं ! यदि विशेष अपने श्राप भिन्न रह सकते हैं तो 
परमारुओं में मी स्वतः भेद रह सकता दे। विशेष पदाथ मानने से 
अनवस्था दोष आता है । 


विशेष 


नित्य संबंध को समवाय कहते हैं। अय्यतसिद्ध पदार्थों मं समवाय 
संबंध रहता है। जिन दो पदार्थों में एक दूस 
समदाय के आश्रय से ही रह सकता है उन्हें अयुत- 
सिद्ध” कहते हैं। अवयव-श्रवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
व्यक्ति , विशेष-नित्यद्र॒व्य, यह 'छायुत-सिद्धः पदार्थ हैं| इन में सम्बाय 
संबंध रहता है। 


वेशेपिक का अंतिव पदाथ 'द्माव! है। यह चार प्रकार का है, 
प्रागभाय, प्रप्वंसागाव, अन्योस्याभाव, ओर 
खत्यंताभाव । 

प्राशभाव अनादि ओर सान्‍्त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 
अनादि प्रागभाव होता दे जो घट की उत्पत्ति से नष्ट हो जावा है। 


देखिए शाखदीपिका ( निशय सागर प्रस ) ए० १०१ 


शसाव 





स्याय-वश पिक शक 


प्रब्वेसाभाव सांदि ( आदि वाला ) और अनंत-होता है! उत्पत्ति 
के बाद नारा होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा | 
दीनों कालों के अमाव को अत्यंताभाव कहते हैं। खपुष्प (आकाश॑- 
कुसुम) और शशम्ध्ज्ञ का अत्यंतामाव है। ; | 
एक बहु कांदूसरी वस्तु में जो अभाव होता दे उसे “श्न्योंत्याभाव 
था पारलरिक अभाव कहते हैं। घट का प८ में अभाव है और पठ का 
बंद में भय प रे | है 
अमाव पदार्थ को मानना आवश्यक है यदि वस्तुओं का अमाव 
से हो तो सब पदार्य निस्‍्य हो जाय॑; किसी का नाश ने हो सके । यदि 
प्रागमाव को ने माना जाय तो सब्र वछुय्रों को अवादि मानना पड़ेगा । 
प्रत्थविंसामाव को न माने तो बध्तुओं का कमी नाश ने होगा। यदि 
अन्योन्यामाव की सत्ता से इनकार किया जाव, तो बह्ठुश्रों में भेद नहीं 
रहेगा; यदि अग्नन्वामावब को कस्पना ने की जाब तो सर्वत्र सब चीजों 
की उत्तों संसव हो जायगी। * 
सात पदापों का वणंव समाप्त हुआ | संसार की कोई चीज इन 
सात पदों के चादर नहीं रह जाती; इसलिये सात ही पदाय॑ हैं, ऐसा 
सिद्ध दोता ऐै। 
न्याव-वैशे पक के दाशनिक सिद्धांत मनुष्यों की सामान्य बुद्धि के 
न्याय दैशेदिक का मदनव; अनुकूल हैं। जद और चेतन का स्पष्ट भेद 
उसकी खालोचना तात्विक मान लिया गया है। पदार्थी में ज़बदस्ती 
एकता लाने की कोशिश नहीं की गई है। प्रध्वी, जल आदि भूर्तों को 
मर्वया सिल्क मान लिया गया है । पचास बंपर पहले बोरप के बेशानिक्क 
नत्वों में आंतरिक भेद मानते थे परंतु अब सब तत्वों को विद्यग्याओं 
में विश्लेंद गीव माना जाता है| विश्यद पु वाविद्यवरंगं हो आधुनिक 
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एड दरशनशास्र का इतिहास 


यिज्ञान के शअनुसार विश्व का अतिम तत्व है। आत्मा को शरीर, इंद्वियों 
शादि से मिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने प्रतल युक्तियांदी | 
युक्तियों का प्रयोग सभी आरस्तिक विचारकों ने किया है। ईश्वर की 
सिद्धि के लिये तो व्याय की युक्तियोँ प्रसिद्ध ही हैं। मारत के किसी 
दूसरे दार्शनिक संप्रदाय ने इेश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं 
(की । उदयनाचार्य की 'कुसुमांजलि' भा स्तीय दर्शन साहित्य में एक विशेष 
स्थान रखती है। 


चैशपिक पत्रों में ईश्वर का चर्णुत नहीं है। विद्वानों का अनुमान है 
कि वैशपिक पहले अनीश्वर्वादी था। वास्तव में न्याय और वैशेषिक 
दोनों में जड़वादी प्रवृत्ति पाई जाती है | जीवात्मा ओर परमात्मा को 
पृथ्वी आदि जड़भूतों के साथ जकड़कर वर्णन कए दिया है। ऊँनों का 
जीव-अजीव जैसा विभाग न्याय-वैशपिक में नहीं है। द्वव्य की श्रपेक्षा 
शब्द को गुण मानना ज़्यादा आधुनिक है। सामान्य की अलग सत्ता 
मानना स्थूल सिद्धात है। बैशपिककार ने सामान्यऔर विशेष को बुद्धय- 
'परेक्ष या बुद्धिमूलक, बौद्धिक पदार्थ, वतलाया है जो ठीक मालूम होता 
'है |, दृव्य गुण आदि की आलोचना के वारे में आगे यशन होगा । 


न्याय वैशुपिक सब आात्माओं को विभु सामते हैँ | यदि सब आत्मा 

बिमु हैं तो सब का सब शरीरों श्लोर मनो से संसग होता होगा, जिसका 
- परिझ्ाम दर एक को सव मनुष्यों के हृदय या भस्तिप्क का शान होना 
चाहिए । पर-चित्त-श्ञान साधारण वात होनी चाहिए। परंतु ऐसा नहीं 
| क्‍यों ! क्‍्याकि झात्मा का एक विशप मन स संवद्ध ऐोना 'अहष्ट! 
के झधान है । चलुतः अदप्ट स्वाय-बेशपक की कठिनाइयों का ही 
दूसरा नाम ३ । सृष्टि केआरंभ में परमाणुआ की गति भी अदृष्ट से 
होती हू | बहुत सी व्यापक झात्माओं के बदल एक सेतन्य शक्ति को 


न्याय-वेशेपिक ... २७७५ 


मानना ज़्यादा संगत है| जीवों का भेद मन आदि की उपाधि से सिद्ध 
हो सकता हे। यह वेदांत का सिद्धांत है। 
परंचु न्‍्याय-वैशेपिक की आत्मा चेतन नहीं है । चेतन्य आत्मा का 
शुण है जो आता रहता है | जब ज्ञान उतन्न होता है, तव जीव 
में चेतन्य भी उतन्न हो जाता है। मोक्ष दशा में जोव;में इंद्रियों के 
न होने से ज्ञान नही रहता, टू लिए चैतन्य भी नहीं होता | मुक्त जीव 
जड़ होते हैं । यदि चैतन्य गुण उत्पादन-शीज है तो आत्मा भी वैसी 
ही हो सकती है | इस प्रकार आत्मा अनित्य हो जाबगी | 
भोज्दशा में जीव में सुख भी नहीं होता | दुःख के अत्यंत अमाव 
का नाम ही सोक्ष है | निरानंद जड़ावस्या जिसे नेयायिक मोक्ष कहते हर 
स्पटणीय नहीं मालूस होती | 
न्याव-वेशेषिक का मत श्रोत या वेद-मूलक नहीं है | उपनियदों मे 
ब्रक्ष और मुछ पुरुष के आनंदमय होने का रु्ट बणन है ) प्रह्म के 
आनंद को जानने वाला कभी भयभीत नहीं होता। उसी को प्राकर 
श्रानंदी होता है? इत्यादि | नैयायिक श्रुत्ति पर नहीं, तक पर निर्भर रहते 
है। £ भारतीय तर्कशासत्र को उन्होंने महत्त्वपूर्ण विचार और दिद्धांत 
दिये €। तकंशास्तर को उन्नति का आधा श्रय नैयाबिकों को और आधा 
जेन, बौद्ध आदि विचार को मिलना चाहिए | 


६ वैवाबिक प्थय्ण के जपार पव्िडे दा ऊर- मेयायिक प्शस्पा के घत्सार चति 


र [,ति के आनन्द-चुक्त' का अर 
इुप्सरहित' ही है । रपट शप्के से घुत्ति 


भदष्टी क्षिया। 


का निरस्कार न्याय ने कसी 


तोसरा अध्याय 


सांख्य-योग 


प्रोफ़पर मैक्समूलर वेदात के वाद सांख्य को भारतवर्ष का सद ने 
महत््वगूरों दरराव मानते हैं | अन्य दर्शनों की भोति सांख्य के सिद्धांत 


भो अत्यंत प्राचीन हैं | हम देख चुके हैं कि कठ, स्वेताश्वेतर और 
मैत्नायणी उपनिषद में सांख्य के विचार पाए. जाते हैं| नगवदगीता में 
भी प्रकृति और तीन गुणों का विस्तृत वर्णन है । मदाभारत के ग्नुगीता 
में पुरुष और प्रकृति का भेद ससकाया गया है। पुरुष ज्ञाता हू तथा 
अन्य चौवीस तस्व ज्ञय | प्रकृति ओर पुरुष का भेद ज्ञात हो जाने पर 
मुक्ति ऐ जाती है। परंतु अन॒ुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिनूलक 
मानती हैं | वास्तव में पुरुष एक है जिसे ईश्वर कहते ह। झर तक झब 
प्रंथों का सांख्यसेश्वर सांख्य था | 

सांख्य-दशन को वैज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 

से ड्वेताशवे ने नि पकपिल! शब्द आठ तु 

सांख्य का साहित्य नगवदगीता में भगवान्‌ ने कपिल को. ख़ापनी 
विभूतियों में गिनाया है -सिद्धों में कपिल मुनि में हू' (सिद्धानां कपिलो 
मुनिः) | कपिल को विष्णु का अवतार भी वताया जाता है (देलिये 
भागयत पुराण) । श्री राघकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी 
पहले का ख्याल करते हैं ( दे० भाग २ ए० २५४) | कद्या जाता है कि 
'सांख्य प्रवचन सत्र” और 'तत््वसमास' कपिल की ऋतियां हैं, पर इस 
विपय भें कोई निश्चित प्रमाण नही दिया गया है | । 

सांख्य दशन पर सबसे प्राचीन उपलब्ध ग्रंथ ईश्वरकृष्ण विरचित 


सांख्य-यीग म्छ्७ 


पांख्यकारिका है । इस अंथ में सिफ्र ७२ छोटी छोटी कारिकाओं में 
सांख्य दर्शन का पूरा परिवय दे दिया गया है। यह कर्ौरिकाएं आर्यो 
छुंद में है। कारिकाएं तीसरी शताब्दी ईसब्री "की बतलाई जा-ह ह। 
फिल्हीं गोौड़पाद ने इन कारिकाओं पर टीको लिखी है) यह गोड़प 
शायद सांडूक्योपनिपद्‌ पर कारिकाएं लिखनेवाले गौड़पाद से भिन्न हें । 
दोनों गौड़णर्दों सिद्धांतों में चहुत अंतर हैं) कारिकाक्रार गोड़पाद श्री 
शंकराचार्य के गुरु के गुद और मायावाद के आदि-प्रवतक करे जाते 
हैं। उनके विपय में हम आगे लिखेंगे। सांख्य-कारिकाओं पर वाचरुपदि 
मिश्न ने नी टीका की है जो 'सांडव तत्व कामुदो” थे। नामसे प्रस्चिद्ध हे 
अपनी व्याज्या के आरभ में श्री वाचत्पति ने सहामुनि कपिल, उसके 
शिष्य आसुरि. पद्रशिसाचाब्य तथा ईश्वस्क्ृष्ण को नमस्कार किया है | 
कारिकातओं पर मारावण ने सांख्य-चंद्रिका' की रचना की है| , 


4! 


च्न्ज्र 


दि 


प्रीफ़ेतर मैक्समूलर ले अपने सिक्स (सिस्ठम्स आफ़ इंडियन 
फिल्नॉसकी,' नामक पंथ में बह सिद्धकरने की चेष्ठ को हू कि 'तत्वतमास' 
पुस्तिका सांख्य कारिकाओं से प्राचीन है। अन्य दशनों के आचीन उसी 
की भाँति सांख्य के दन्न नहों पाये जाते | उक परॉफ़स र॒तब्वसमासः को 
सतस्यानी समझते हैं। १ परंतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया सया द | प्रोफ़ृतर कौय ने उक्त मत का तीत्र खंडन किया है 
'तत्वत्मासा की साया कारिकाओं से दवीन मालूम होती दे । 'सवंदशन 
न्ंग्रएः में माववाचाय तत्यवमात! का ज़िक नहीं करते | 'सवंद्शन अह 
में सांजपजव चन-चुज्न, की ओर भो संकेत नहीं है | 'माथवों का समय 
चौददती शताब्दी ६ (१६८० ई०), इसलिये कुछ बिद्यान्‌ साख्वदज् को 


मजा डिकननल 


खत बाद को रचना मानते है। 
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६ देखिए पू० घृ६४ 


शत 
प्र दर्शनशार्ष का ट्तिद्दास 


सांख्य सूत्रों पर श्री विजानमिन्नु (सोलदबीं शवाद्दी ) ने 'सांख्य- 
प्रयचन भष्य' लिखा है। विज्ञानभिन्नु यत्रों को कापेल की कृति मानते 
हैं। सूत्रों में बहुत सी बाते' नह पाई जाती हैं। उनमें न्‍्याग, वेशेवित्त, 
विज्ञनयाद, शूल्ववाद आदि सव का खंडन है। सत्रों में शति का महत्त्व 
कुछ बढ़ जाता है; यत्रकार वार-वार यद्द पिद्ध करने का प्रयत्न करता है 
कि उसका मत श्र्‌ ति के अनुकूल है। अद्व तपरक श्र तियां सत जीनों को 
एकता बतलाती हैं | यूत्रकार का कथन है कि यह एकता गजात्म-जाति 
की एकता है, इस लिये साख्य का भ्रति से विरोध नहीं ए॑ (याहत-श्र ति 
विरोधों जातिपरत्वात )। सूत्रों पर वेदात का प्रभाव स्पष्ठ दिखाई देता 
*। प्राणों की महिमा वढ़ जाती है। विज्ञान भिक्तु ने शाकर मायावाद 
का तीतब्र खंडन किया है और यह दिखाने का प्रयत्न किया ४ कि सब 
दर्शन एक ही सत्य का उपदेश करते हैं। विज्ञानमिन्नु के मत में साख्य 
निरीश्वरवादी नहीं हे। साख्यसत्र कहता हैं कि ईश्चर की सिद्धि नहीं 
होती ( ईश्वरासिद्ध ), प्रत्यक्ष ओर अनुमान ईश्वर को सिझ नही कर 
मकते | श्र्‌ ति भी प्रधान ( प्रकृति ) का महिमा-गान करती है या झक्त 
पुरुष का । यिज्ञानभिन्नु कद्दते हैं कि यह अचार्ष का लड़वाद! है । 
अन्यथा शावाय “श्वरासिद ' के स्थान पर “पश्वराभावात! ऐसा सूच 
बनाते । 


विज्ञान निन्नु ने 'सांख्यसार! 'योगवात्तिक'; योग सार-संग्रह! ग्रौर 
ब्रद्यसूत्न पर (विज्ञानामृतः नामक टीका भी लिखी है । 
साख्य और योग म॑ उतना ही घनिष्ठ सबंध है जितना कि न्याय 
योगदर्शय और. भरें चेशिपक में । तत्व-दर्शन में सांख्य, और 
उसका साहितय. योग का मतैक्‍्य है। योगदशन में पुरुषों से भिरे 
ईश्वर को भी माना गया है, यही भेद है 


सांख्य-योग रषछ 
परन्त योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्वर से भिन्न . है। अन्य 
दर्शनों में जगत्‌ के स्ष्णा तथा विश्व-नियन्ता के रूप में ईश्वर की कल्पना 
की गई है। वैष्णव दशनों में भक्ति द्वारा ईश्वर-प्राप्ति को जीवन का 
परमार्थ साना गया है। किसत योग का ईवर ज़गत्‌ का सष्ठा अथवा 
विश्व का नियन्ता नहों है। सष्टि प्रकृति का विकार है ओर अकृति 
नित्य तथा स्वतन्त्र है, अतः सष्टि-रचना में सान्रिब्य-मात्र से अधिक 
पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहीं है। योग-सूत्र में सबंशता को ही 
ईश्वर का लक्षण माना गया है, यद्यपि दीकाकारों ने उसमें रब शक्ति 
महत्व के समावेश कौ भी चेण्ठा की है। (१) ईश्वर-भक्ति अथवा ईश्वर 
प्राप्ति हमारे जीवन का चरम साध्य सी नहीं है । योग के अनुसार ईश्वर- 
प्रणि घान भी सन को एकाग्र करने का एक मार्ग है; किन्द वही एकमात्र 
मार्ग नहीं है | 
बिना इश्वर से संदंध रक़्खे भी साधक मुक्त हो सकता दे |. कुछ 
विद्वान्‌ जैनियों के मुछ जीव और योग के ईश्चर में साहश्य देखते है। 
जैनी भी मुक्त जीव को ईद्वर या परमात्मा कहते है | उनका सुक्त जीव 
भी योग के ईशबर की तरह सब होता है। लेकिन योग का ईश्वर केवल 
मुक्त पुरुष नहीं मालूम होता । मुक्त पुरुष तो केबल्य (केवलता, इकलापने) 
में स्थित रहता हैं; उसे पूर्व पुरुषों का गुद ओर सबंजता फे बीच का 
आधार नहीं कद सकते । केबस्यादस्था में प्रकृति का शान नहीं रह 
सकदा [ 


योग को सांख्य का व्यावदारिक पूरक कइना चाहिए | चित्तदत्तियों 
फा निरेघ कैप़े हो लिपते कैबस्बनग्रात्ति दे, बद्दी बताना बोगः का 


अल ज->ल 


१--संय निरतिशये रूवे त-बीजम, 


नुप्र० दशनशास्त्र का इतिहस 


उद्द श्य है ! पुरुष वास्तव में प्रकृति सेन्न भि है; इस भिन्नता का व्याव- 
दारिक अनुभव योग से हो सकता हैं। योगद्वारा चित शुद्धि हुये बिना 
केवल-ज्ञान की उत्पत्ति असंभव है । 
योग की धारणा बहुत प्राचीन है। अथवयेद में योगद्वारा अलोकिक 
शक्तियां प्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कठ, पंचिरीय ओर 
मैन्नाययी उपनिपदों में योग का परिभाषिक अर्थ में श्रयोग हुआ है। 
मैरी उपनिषद्‌ में पडड्भ योग का वर्णन है| ललितविस्तर में लिखा ई 
कमशुद्ध फे समय में तरह-तरह की योगिक क्रियाये प्रचलित थीं' 
पिटकों में योग द्वारा चित्र स्थिर करने का वर्णन पाया जाता है | गीता 
ओर महाभारत भें सांख्य ओर योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है| 
जैनघर्म और बोद्धधर्म दोनों योग को व्यावहारिक योग्यता में विश्वास 
स्खते एँ 
पतंजलि के योगदशन में बिखरे हुये योग-संवंधी विचारों फा नज्ञा- 
निक ढंग सेगआह कर दिया गया है | बोग-सूत्रों को शेली वड़ी सरस हैं 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है । व्यास-भाष्य (४०० ६०) योग सूत्रों पर 
माननीय ठोका है। राजा भोज की 'भोजशत्ति! व्यास-माष्य फे ही 
थ्राधार पर लिखी गई है और श्रधिक सरल है। यावस्पति मिश्र ने 
व्यासभाष्यः पर 'तखवैशारदी' लिखी। विज्ञानगिक्तु ने योंगताश्तिक 
लिखा है। यह 'योगभाष्यः पर टीका है । हु 
मीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्ध्ण शअनुवाद-सहित देते है । 
पाठक देखे गे कि थोड़े शब्दों में कारिका-फार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को कैसे स्पष्ट रूप में प्रकद 
किया है। गागर में सागर भरने की कला भारतीय दाशनिकों के ही 
भाग मे थाई थी । 


कुछ कारिकाएँ 


सांख्य-योग स्पर 


दीन प्रकर के दुःखों की निनृत्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती | 
इसलिये, व्यक्त-अव्यक्त, और पुरुष का ज्ञान संपादन करवा चाहिए । 
मूलप्रकृतिरविक्वतिमंहदाद्ा: प्रकृतिविक्ृतयःसत्त 
पोडशकस्तु विकारों न प्रकृतिनेबिक्ृति: पुरुष: ॥श॥ 


अर्थ--मूल प्रकृति ( प्रधान या अव्यक्त ) किसी की विक्ृति या 
घिकार नहीं है; महत्‌, अहंकार ओर पॉच तनन्‍्मानाएं यहें प्रकृति 
ओर विरक्ृति दोनों हैं; सोलह--पंचभूत, दश इंद्रियां और समन--विकार 
हैं, यद किसी की प्रकृति नहीं हेते। पुरुष न प्रकृति है न विक्ृत्ति ) 
हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमाशित लिखे 
सावयव पततन्त्रं व्यक्त विपरीतमच्यरूम ॥१ जो 
अर्--व्यक्त का लक्षण बतलाते हैँ। व्यक्त हेत॒वाला, अतएब 
अनित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियावान है; व्यक्त अनेक हैं, अत्येक पुरुष 
की बुद्धि आदि अलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है। प्रधोन का 
लिंग अर्थात्‌ अनुमान कराने वाला है; साववव अर्थात्‌ हिस्सों बाला 
है; परतंत्र अर्थात्‌ अव्यक्त पर निर्भर रहने वाला है। प्रकृति इन संद 
बातों में व्यक्त से विदद्धधरम वाली है | 
विगुणमबिवेक विषयः सामान्यमचेतन प्रसवधर्मि 
व्यक्त तयाप्रधानं दद्‌ विपरीतस्तया च पुमान्‌ ॥११॥ 
अर्थ :--व्यक और अव्यक्त या प्रधान के सामान्य शुर् यह इं-- 
उत्‌, रत, तम गुणवाला होना, विवेक-हीनता, विपय -या शेय शोना, 
सामान्य अर्थात्‌ बहुत पुरुषों के लिये एकता होना, ग्रवेतनता, प्रझ 
धर्मी या उत्मादनशील होना। दसवीं और स्थारहदी कारिका में व्यक्त 
झोर अव्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुदप मे उनसे विपरीत शा 
पाए उवे ई | ' 


ण्प्प्र्‌ दशनशास्त्र का इतिदास 


नोट--दसवीं कारिका में व्यक्त का एक गुण अनेकत्त”ा भी 
बतलाया गया है ९ एक पुरुष में इसके वियरीत 'एकत्व, गुण मानना 
चादिये १ तव तो सांख्य आर वेदान्त का एक बढ़ा भेद जाता रहेगा । 
प्रीत्यप्रीतिविषादात्मका: अकाशप्रज्गत्तिनियमार्था: | 
अन्योडन्यासिभवाश्रय जननमिथुनइत्तयश्चगुणाः ॥१२॥ 
सत्वं लघु प्रकाशकमिष्टमुपप्टम्भक॑ चले च रज;: 
गुर वरणकरमेवहि तमः प्रदीपनच्चार्थती ब्ति ॥१३॥ 
अथे :--सतोगुण, रजोगुण, ओर तमोगुण क्रमशः प्रीति, अ्रप्रीति 
शोर विपादात्मक दूँ । सतोगुण प्रकाशक है; रजोगुण प्रवतक ( किया 
में लगाने वाला ) &ै; तमोगुण कर्म से रोकनेबाला, आलस्पोत्यादक 
४ | तीनों गुण एक दूसरे को दवा लेते हैं, एक दूसरे में रहते हैं, एक 
पूसरे को उत्पन्न बरते हैँ, एक दूसरे के साथ रहनेवाले हें । 
स्रस्वगुण को हल्का ओर प्रकाशक मानते हूँ, रत्न को उपप्टंभ करने 
वाला और चलनात्मक, तम को भारी और काम से रोकनेवाला | जैसे 
पची, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी एक प्रयोजन को पूरा करते हैं, 
पैसे ही तीमों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर कार्य-सम्पादन 
करते हैं | 
प्रकृतेगेद्दान ततो5हंकारस्तस्मद्गणश्च पोठशकः 
तस्गादषि पोठशकात्‌ पंचभ्यः पंचभूतानि ॥शर॥। 
अथ --प्रकृति से मएक्ताव ( बुद्धि ), बुद्धि से अहंकार, उससे 
सोलह का समूह, उनमे से पाँच से पंचभूत प्रादुभत द्वोते । 
छमिमानोडदंकारस्तस्मात्‌ द्विविषः प्रवतते सगे: । 
एकादशकरईच गणरस्तन्मात्रापण्वकश्वेच_ ॥२४॥ 
अर्थ :--अगिमान को अहंकार कहते ई, उससे दो प्रकार की 


। सांख्यन्योग म्पर 


सृष्टि प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियाँ ( पोंच कर्मेन्द्रिय ओर मन ) 
तथा पांच तन्मात्राएं | मन को ज्ञानेन्द्रिय और कर्मन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उसयारमक मनः )। 
ऊब्बेंसत्वविशालस्तमो विशालश्च मूलतः. समेः। 
मच्ये रजोविशालो ब्रह्मादिस्तम्वपयन्तः ॥शछ४)॥ 
अ्रंथ :---ऊध्ब इलोकों में सतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर 
आदि उाप्टि में तमोगुण का ग्रधान्य है, मनुष्यादि सृष्टि और प्ृथ्बी 
लोक में रजोगुण की वहुलता हे। 
वत्सविवृद्धि चिमित॑ क्षीरस्थ “यथा प्रद्त्तिस्‍्तस्थ | 
पुरुषविमोक्षनिमितं तथा अब्ृत्तिः प्रधानस्थ 'श्णा 
थर्थ :--जैसे बछुड़े की पुष्टि के लिए ज्ञानशत्य भी गो का दूध 
बिदने लगता है, इसी प्रकार अचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के 
लए, प्रधान की प्रवृत्ति होती है। 


_ रंगस्य दर्शावत्वा निवत्तते नतंकी थयथा रह्ात्‌। 
पुरुपत्य तथात्मानं प्रक्टय विनिवतेत प्रकृति: [भ६॥ 
अ्रथ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप प्रकद करके नतंकी 
( नाचने वाली ) दत्य करने से रुक जाती है; वैसे दी पुरुष पर 
अपना स्थस्प प्रकद करके ग्रकृति निद्नत्त दो जाती है | 
तस्मान्न बध्थततेडद्धा न मुच्यते नापि संसर्रात कश्चितू । 
उसरति बध्यते मुच्चते च नानाश्रया प्रकृति + ॥६२॥ 
क्रय वास्तव में न पुरुष दोता हे न मुक्त; विभिन्न रूपों 
में प्रकृति ही बँचती, दूटती और ससरण (एक जन्म से दूसरे से 
जाना ) करती है। है 


र्पड दर्शनशासत्र का इतिहास 


इसके बाद हम योग-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते है? 
कुछ सुन्दर यूत्र भी दे देते है, जिन्हें पाठक याद रख-सकते हैं | 
योगदर्शन के चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, विभूतिपाद और 
कैवल्यपाद | समाधिपाद में योग अ्रथवा समाधि के स्वरूप तथा भेदों 
का वर्णन है| साथन पांद में योगग्राप्ति के साथनों और अप्टांग 
योग का वर्णन है। विभूति पाद में योग से ग्राप्त होने वाली सिद्दियों 
का वर्णन है ओर कैबल्यपाद में मोक्ष का । 


अ्रथ योगानुशासनम्‌ ११ 
अ्रव योगानुशासने ( योग संबंधी शिक्षा या योगशासत्र ) का 
आरंभ करते हैं। 
योगशचित्तबृत्ति निरोधः। 
चिच की वृत्तियों के निरोध को “योग? कहते हैं। 
तदा द्वष्टुः स्वरूपेडवस्थानम ।१॥३ 
चित्तइतियों का निरीध हो जाने पर द्वप्टा ( पुरुण ) की अपन 
स्वरुप में अवस्थिति या स्थिति हो जाती है | 
वृत्तिसारूप्यमितरत्र (१४ 
योगावध्या के अतिरिक्त दशाशों में चित्त किसी ये किसी दुनि के 
सरूप या ससानरूप द्वोता है| - - - 
तृत्तियाँ पांच हैं, प्रमाण, विपयंय, विकल्प, निद्रा और रखति 8४) 
प्रमाण तीन हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम | मिथ्वा-जश्ञान को 
विपयय कद्दते हैं। जिसके शय पदाथ की सत्ता ही नह्ठा उस ज्ञान 
को विकल्प फहते हैँ | शभाव प्रत्यय ही जिसका आलंबन शो उस बृत्ति 
को निद्रा कहते हैं। अनुमूत विषय का ध्यान स्मृति कहलाता 
है । १७११ 


सांख्य योग ० 


अभ्यास वेराग्याम्यां तब्रिरोंध: ॥११२ 

अभ्यास ओर बेतग्य से इन दृत्तियों का निरोध होता है । चित्त 
को स्थिर करने का प्रदल “अ्म्यास! है| बहुत काल तक अम्बात 
करने से ही फल मिलता हे । 

सब प्रकार के ऐहिक और पारलोकिक ( स्वर्ग के ) भोगों में इच्छ 
न होना बैराग्य है ।१॥१० 

सम्प्रज्ञात समाधि में वितर्क, उद्धमविचार, आनंद या अहंसाव बना 
खता दे । इसे सालंवबन समाधि भा कहते दँ। अपम्म्ात समाधि में 
सब बृतियों का विराम हो जाता है; केवल उंस्कार ही शेष जाते हैं। 
बह निराहशंवन समाधि की दशा है 

जिनका उपाय तीव्र वेश बाला है--जों चहुत उत्साह से प्रसव 
कहते हैँ---उन्हें बोगावस्था जल्दी प्रात होती है ।१॥२१ 

ईश्वर प्रशिधानाद्ाा ।१२३ 

यवा ईशदर के प्रशिधान से समाधित्ान जता है। ईश्वर किसे 
प्‌ बढ 
क्लेरों कमे विगकाशवेसरामृण्ट: पुष्पविशेष ईश्वर: ।१॥२४ 
पांच क्‍्लेशों, कम, करके, आर आशब ( कर्म-बासनाएं. )*इनसे 


अरतत्पृष्द (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर ह। ब्यास-साप्य 
मई श्ताू * ऊ 


| 


द्ते 


है | 
३ + 


बैबस्यंप्राता सदि सन्ति वरब, केवलिन: ते दिन्रीणि चंधनानि छिला 

वीबद्य॑ प्राता: इंश्वरल्थ चतस्स “दो भृतो ने भावी । है 
व्‌ू-पुरुष विशेष का शअ्रर्य सिफ्र मुक्त पुरुष नहीं है। मुक्त 
पुरुष दे हई जो पदले बंधन में थे ओर अब वंधन काथ्कर कैबल्य को ग्रास 


श्पप्‌ दशनशास्त्र का इतिहास 


हि 


हुये हैं| ईश्वर का तो बंबत से स'बंबन कमी हुआ न होगा। वह 
सदा से मुक ओर सदा से ईहर हे। इस श्कार ईश्वर जेससत के 
तीथेकरों से भिन्न है। 

ईश्वर में निरतिशय स्वश्ञता का वीज है ईश्वर सें सबज्ञता परि- 
समाप्त हो जाती है ।१॥२५ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर प्राचीनों का भी 
गुरु.है ।९॥२६ 

ईश्वर का वाचक प्रणव या और इम्‌ हे; उसका जप करने का ्भि- 
प्राय उसके झथ की भावना ( विचार ) करना है ।१।२७ २८ 

ईश्वर-प्रशिधान . या ओकार के जय से प्रत्येक चेतन्य का अधितम 
और अंतरायों ( विद्नां ) का अन।ब हांता हैं (१२६ 

यथाबिमत-ध्यानादा ।११६ 

अथवा जिस वस्तु मं जी लगे उसका ध्यान करने से ( योगावस्पा 
मिलती हैं )। 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रशिधान यह क्रियायोग है ।२॥१ | 

अविया, अस्मिता, राग, दृप और अभिनिवेश यह पांच क्लेश हैं। 
इनमें अ्रविद्या शेप चार का मूल हे । अनित्य को नित्य, अशुति को 
पवित्र, इुग्ख को सुख और अनात्मा समझना अविदया हैं। द्वररश और 
दर्शनशक्ति ( बुद्धि ) को एक समकना अस्मिता है । 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) अंग हैं| अहिसा, सत्य, अस्तेय, त्ह्मचर्य 
आर अपरियह ( पराई चीज़ न लेना ) गढ़ पाच यम हैं। जाति, देश; 
काल आदि के विचार विना यद 'सावंनोम मद्मव्रतः हैं | शोच, संतोष, 


न्‍ 


३5 ३4 इ४7 


/ स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं। जो अहिंसा का पूर्णुरूप 
पालन करता है उपका किय्ी से वेर नहीं रहता। सत्यवादी को 
याये सफल होती है । अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ण से सब रक् 
स॒ रहते हैं| अञचर्य से वोय का लाभ होता है | संवोष से अनुत्तम 
[ ख मिलता है। 
ल्थिर सुख जिस दशा में ही उसे आसन कहते देँ। म्राणायास करने 
ते विक्ञेप दर होते ह और प्रकाश का आवश्ण क्षीण शोने लगता है; 
प्रन की धारणा में योग्यता वढ़ती है। का 
देश विशेष में चित्त को लगाना धारणा कहलाती दे । छरये में मन 
का संयम करने से जगत्‌ का ज्ञान होता है; चंद्रमा में करने से :ताराओं 
कीं यति का; कर उकूप में करने पर भूख प्यास जाती रहती है। अशिमा 
लधिमा, वज्र के समान शर्रर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं। 
सिद्धियों में भी वेराग्य हो जाने पर दोप-वीजों का छायब हों जाते से 
कैबल्य-प्राप्ति है। | 
तत्त्व (बुद्धि ) और पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जानें पर मोक्ष होता 
है। (३॥५५ ) 
पुरुषार्थ-शत्यानां गुणानां प्रतिग्रसवः कैवल्यं । , 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा 'वितिशक्तिरिति १ [४३४ 
पुद्पायशत्व गुण जब अयने कारण में लग हो जाते हैं तव फैवल्य 
होता है; अथवा चेतन्वाशक्ति ( पुरुष ) का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होना 
मोक्ष द । .- 





५ गदर व का अतमस सप्र ६ जद पुरुष का ज्ाव हा जाता 
हैँ तद्र प्रकृति के गुय झृता्थ हो जाते हैं (पर्यंकि प्रकृति का उद्देश्य 
पुरुष को सुक्त करवा हैं) और उनका परिमाण होना बन्द दो जाता हे | 


श्प्प् दशनशाश्र का इतिहास 


सांख्य-दशन 
सांख्य-योग के अन्य तात्विक सिद्धांतों को समझे 
से पहले दर सांख्य का काय-कारणु संवंधी मत 
समर लेना चादिए | सांख्यजगत्‌ के मूल तत्व प्रकृति रा अनुमान 
सत्कायवाद पर निभर है। न्याय-वेशेपिक के प्रक्रण में हम देख चुके 
के नेयायिकत और बेशपिक के अनुवायी दोनों उत्पत्ति से पहले काय को 
असत्‌ मानते हैं। सांख्यकारिका इस असत्कायबाद का खंडन करके 
सत्कायवाद का स्थापन करती है। कारिका इस प्रकार है :-- 
'असररकरणादुपादानग्रहणा त्सवर्स ववाउभावात्‌ 
शक्कस्य रक्‍्यकणात्कारणभावाद्य सर्त्कायम्‌ || 
इस कारिक्का में कारण के व्यापार से पद्ले कार्य को सत्‌ सिद्ध करने 
के लिये पांच हेत दिये हैं। उन्हें हम क्रमशः देते हैं | 
१--असदकरणात्त-जो असत्‌ हू उसे सत्ता में लाना किसी के 
लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अस्तित्व में लाया जा सकता वो 
बन्‍्ध्यापुत्र और आाक्राशबुसुम की उत्त्ति भी संभव हो जाती । जो कहीं 
किसी रूप में नही हे उसका अस्तित्व पा जाना, असत्‌ से सत्य हो जाना, 
भव नहीं ऐ | गीता कहती है :-- 


खत्का बाद 


जाइसतो विद्यते भाव; नाउभावों विद्यते सतः | 
आर्थात्‌ शसत्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कमी अभाव 
नह होवा | 
२--उपादानग्रहणात्‌--उपादान के ग्रहण से भी । वाचस्मति मिश्र 
ग्रहण का डार्थ सबंध! करते हैं। क व (घट) का अपने उपादान कारण 
(मिद्ठी) से संबंध होता है | केईई भी स'चंध दो सत्यदार्थों में रह सकता 
है; रात्‌ अउत्‌ झौर में रांवंध नहीं हो सकता | यदि यह कहो कि कार्य 


सांख्य-योग स्न्प 


ओर कारण में कोई संवंध नहीं हे, तो ठीक नहीं | क्योंकि उस दंशा में 
कोई भी वस्तु किसो का कारण हो जायगी। ह 

३--सर्वस भवा5भावात्‌--कार्यकासण में सवंधन मानने पर सदंध | 
सब कार्य सभव हो जाएगे जो कि अनुभव के विरुद्ध है | 


४--शकऊस्यशक्तकरणात्‌--बदि कहो कि कार्य ओर कारण में 
सबंध कोई नहीं होता; कारण में एक शक्ति रहती है जिससे वह कार्य 
को उत्पन्न कंरता है; कारण में शक्ति की उपस्थित के अनुमान 
कार्योसत्ति से होदा है--तो यह मत ठीक नहीं | शक्त पदार्थ शक्य को 
दी उत्पन्न कर सकता है| शक्ति एक ख़ास कार्य.को उत्पन्न करने की 
दोदी है अन्यथा प्रत्येक कारण-पदार्थ प्रत्येक काय को उत्पन्न कर डाले | 

५४---कारशभावातू---का ये कारणात्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहीं होता | 

यदि तेल उत्पत्ति से पहले असत्‌ दो तो तिली से ही क्यों निकल 
सके, रते में से क्‍यों न निकले ! कार्य-कारण में कुछ न-कुछ संवंध मानना. 
दी पड़ेगा | यदि कार्य को कारण से विलकुल भिन्न माना,जाय तो उनमें 
कार्य-कास्ण-संवंध क्यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता दे | इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उर्त्पत्ति से पहले सत्ता माननी चाहिये। 

श्री शंकराचार्य ने अपने वेदांत-भाष्य में न्याय के असत्कार्यवाद का 

न किया दे । उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती हैँ । 
यदि घ८ को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मारने तो घट को उतस्ति क्रिया 
ध्यक तृक' या विना कर्चा की हो जायगी। कार्य ओर कारण में अश्व. 
ओर मदिष (मे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हें एक 
मानना चादिये। 


(देखिये बें० वृ० १११८) 
श्६ 


डेछ ० दर्शनशासत्र का इतिहास 


अपने इहृदारएबक-भाष्य में श्री शंकराचार्य ने ल्‍न्‍वकाबाद का 
बड़ा सुन्दर निरूपण किया है। 
«७५ ० न र न * ह 
सब हि कारणंकार्यमुत्यादयत्‌ पूर्वातयत्तस्थ कार्यस्व नरशधान ऋुबत्‌ 
कार्यान्तरमुत्यादयति । एकस्सिकन कारणे युगपदनेककार्यविरेघात | न च 
0 


>> न्ठ पद 5 नि ब्ढ 
परडाड पतन का योपमद 


| 


ध॒ 


म्रवेकारयेपमर्दे कारणस्थ स्वात्मोपमर्दो, सर्वात ; 
मदादिकारणं नोपमुद्रते घटादि कार्यान्यरेट्प्यनुबन ते |... कास्म्व चामि- 
व्यक्ति लिंगबात्‌ ।...अभिव्यक्ति: साक्षाद _ विज्ञानूरूस्दनत्त प्राभि; | 
न धविद्यमानों घट उद्दितेड्प्यारित्य उपलब्बत । . प्राद खटान्यक्तस - 
दाद्यवयवानां पिश्डादिकार्यान्तर रूपेणु संस्थानलम | दन्‍्मस्थायत्यत विद्य- 
मानस्थवेब घटादि कार्यस्वयातत्वादनुपलव्थिः | 

( दशशापनियत्‌ , 7० ६६; 


9 अत 


भावार्थ:--जब कारण एक कार्य को उत्नन्‍्न ऋस्ता है उद बह दूसरे 
काये का तिरोधान कर देता है | एक कारण में ऋनेक काय अव्कक्त रूप 
से रहते हैं । उनमेसे एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पाती है, 
शेप का रूप तिरोहीत रहता है । एक काय के नप्य है। ताने कर कारण 
का नाश नहीं होता | पिएड-कार्य के नष्ट हो जाने पर सिद्ठालव्र्यात्‌ कारण 
घट के खूप में प्रतीत होती है | अभिव्यक्ति होना ही काय का उत्तन्ति है। 
अभिव्यक्ति का अर्थ है ज्ञान का विषय हो जाना झ्त्रियनान बड़ा यर्य 
के उदित होने पर भी नहीं दीख सकता । इसी प्रकार अझदत्‌ कार्य की 


कभी प्रतीत नहीं हो सकती । जव तक मिट्टी की अनिर्यक्त नहीं होती 
तब तक मिट्टी के श्रवयव घरदादि के आकार में रहते हे । दर्साल्य उर्त्पात्त 
से पद ते चट मौजूद होता ह, सफ़र उमके स्वरूप पर दावरस्ण चढ़ा 
रदता है, ऐसा मानना चाहिये | रा 
कार्य का आवरण या आच्छादन करनेवाला कोर्न है? उत्तर- 
है 5 न्‍ 


/4.. सिंख्यन्योगए। -.. ग्प्शः 


गः 
दसरी. केर्द । एक्र कारण के. झनेक कार्य दो सकते हैं, जिनमें से एक को' 
छोड़कर एक समय में ओर सब अव्यक्त रूप में रहते हैं। अभिष्यक्त 
काय दूसरे छात्रों के आच्छादन का कारण होता है | एक दी धातुलंड 
में श्रनेक्त मृतियां सोदकर बनाई जा सकती हैं ।.परंठ एक समय में एक 
दो मूर्ति दिखाई जा सकेगी | इसी प्रकार हर एक कारण एक काल में. 
सक ही काय का. रूप घारण कर सकता है । | 


संख्य-द्शन इतबाद हे। इसके अनुसार प्रकृति और पुरुष नंसार 
के के चरम तत्व हैं। प्रकृति जड़ है और पुरुष चेतन। प्रकृति जगत 
का मूल कार्य द आर पुरुष केबल निरपेक्ष,द्रप्टा | संख्या-कार्रिका में 
प्रकृति सिंद्धि के पंच व्यक्तियाँ हैं। कारिका इस प्रकार है-- 

आोदाना परिमाणत्‌ समनन्‍्ववात्‌ कायतः प्रवृतेश्च | कारख-कार्य 
विसागात्‌ अधिताग होश्व रूप्यस्थ ॥ 


वें पाँच कारण प्रथक प्रथक इस प्रकार हैं--- 

१--मभेदाना परिमाणात्‌--जगत्‌ के समस्त पदार्थ भिन्न-भिन्न ओर 
परिमित हैं | भेद से बहुल ओर बहुत्व से परिमितता उसन्न होती है। 
परिमित पदा्थ सब के सब “कार्य होते है, थे स्वयं अपने अश्या 


2 


समस्त पदाथ जगत के कारण? नहीं हो. सकते। अतः उनका एक 
जात होड़ पर 


बस्स और झपरिमित कारण होना चाहिये यह कारण प्रकृति दे ) 


यहां प्रश्न बह उठता दे कि तम्मात्राओं; वा अहंकार, या. मदत्तत्त 
( बुद्धितत्व ) को हो जगत का कारण क्यों न मान लिया जाब, 
झव्यक्त प्रद्धति की ऋच्पयना की क्या आवश्यकता है! उत्तर यद दे 


कप 


5३. हततल स्‍> ड्ड न सा ला परदा 57 रिमित अथात 
कि महततलर से लेकर प्रथ्यी आदि सारे पदाथ परिमित अथोत 


ञ 
परिचिछन्न है |. परि्ित. पदार्थ, सके सब कार्य. होते ५, वह अनुभव मे 


श्ध्र्‌ दर्शनशारू का इतिहास 


देखा गया है | इसलिये महत्तत्व वा बुद्धि का भी कारण भानना चाहिये; 
जो प्रद्ृति हो सकती है। 

२--समन्ववात्‌--संसार के सब पदार्थ त्रिमुणमब हैं; उनसें यह 
एकता या समानता सत्र पाई जाती है| सत्व, रजस और तमस 
इन तीन शुणों से समान रूप से समन्वित होने के कारण सब पदायथ 
प्रीति, अप्रीति और विपाद उत्पन्न करने के समर्थ हैं | अत: उनकी 
इस समानता का मूल किसी एक मूल कारण में होना चाहिये, 
बह कारण प्रकृति हैं | 

३---कार्यतः प्रव्नत्त श्व--जगत्‌ में एक कार्य-कारण-सिद्धान्त 
व्यात दिखाई पड़ता है। प्रत्येक कार्य का उद्गम एक कारण से 
होता है, जिसमें उसे उत्पन्न करने की शक्ति निहित है। अतः समस्त 
विश्व का भी एक चरम कारण होना चाहिये जिसमें अखिल पदार्थ 
जात की सम्भावना निहित है । वद कारण प्रकृति है । 

४--कारण-कार्य विभागात्‌ू--जगत्‌ भें कारण और कार्य का 
विभाग॑ स्पष्ट दिखाई देता है। कार्य और कारण में भेद हैं | अतः 
कार्य स्वयं ग्रपना कारण नहीं हो सकता। प्रत्येक कार्य एक कारण 
की ओोर'संफेत करता है ओर वह कारण फिर एक अन्य कारण की 
झोर। श्स प्रकार इस कार्य-कारण-परम्परा में अनवस्था का प्रसंग 
उपस्थित होता है, जिसका एकमात्र समाधान एक चरम कारण की 
कव्पना है । वह कारण प्रकृति है । 

+ ७--अविमागात वैश्वरूप्यस्थ --जगत्‌ में एक प्रकार का एकत्व 
है जो एक मूल कारण की ओर संकेत करता है | यह एकत्व प्रलय 
क्राल में अभिव्यक्त होता है--जब मूलपदा्थ तम्मच्ात्ं में तम्मात्रादि 
अ्कार में, अ्ंकार महत्ततव में! विलय होने लगता है। अन्ततः 


सांज्य-योग रह 


अखिल जगत एक मूल कारण भें विलय हो जाता है। बह कास्ण 
प्रकृति है | * 

एक होनेपर सो प्रकृति त्रिगुणमयी है | प्रकृति को एकता उस रस्सी 
की एकता के समान;है जो तीन डोरियों को मिलाने से बनती है। पाठकों 
फो यह याद रखना चाहिए कि सांख्य के सत्‌ , रज, तम, न्याय-वैशेषिक 
के अर्थ में गुण नहीं है| वेशेषिक की परिमापा में तो उन्हें द्रव्य कहना 
अधिक उपयुक्त दोगा। सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में भेद 
नहीं मानते | गुण ओर गुणबात्‌ में तादात्मम स'बंध होता है| उत्तर- 
कालीन सांख्य में इन तीनों में से प्रत्येक गुण को अनंत कहा गया है; 
अकृति की असीमता गुणों की अनंतता के कारण हैं। यह सिद्धांत 
वैशेषिक के परमाणुबाद के समीप आ जाता है। 


प्रोफ़ सर हिरियनना ने सांख्य की प्रकृति क्री एक विशेषता की ओर 
संकेत किया है| प्रायः संसार के विचारकों ने विश्व के मूल कारण को 
देश और काल में रनेवाला माना दे । सांख्य की प्रकृति देश और 
काल की सीमा से बाहर है; या यों कद्दिए: कि देश ओर काल प्रकृति के 
ही दूरवर्ती. परिणाम हैं। प्रकृति देशकाल को जन्म देती है; वह स्वयं 
इनमें नहीं है| 


सृष्टि से पहले प्रकृति के त्तोनों शुण साम्यावस्था में होते हैं । इस 
साम्ब के भंग का ही नाम संष्टि है। वैपम्ध या ब्िपमता जगत के मूल 


द्द 


में वर्तमान है | प्रकृति साम्यावस्था का भंग कैसे होता है, यद सांख्य की 
समस्या है। वास्तव में सांख्य ने सृष्टि और प्रलय के सिद्धांत को मानकर 
अपने को कठिनाई में डाल लिया। सांख्य का कथन है कि पुरुष के 


सान्निव्य या समीपतामान्र से प्रकृति की साम्पावस्या भंग दो जाती है | 
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२४ दर्शनशाख्त्र का इतिहास 
परतु 'साख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है ?'वह प्रकृति को गति देने का रेत 
केस हों सकता हैं ? उत्तर म॑ कहा जाता हैं कि जस चु वक पस्थर स्त्रय॑ 
गक्निमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता डे, बसे ही पुरुत 
की सनिधि-मात्र से प्रकृति चंचल ही उठती है | पुरुष को सुक्‍त करने 
क्‌ लिये ही प्रकृति क्री सारी परिणमन-क्रिया वा घिकान होता है । गाय 
के थनो से दूध अपने लिये नहीं वल्क्रि वछड़े के लिय प्रन्नर्यात होता है। 
प्रकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सच 
अव्यकंतरूप में प्रकृति में बत्त मान थे | सांख्य नेवायिका के आरभवाद का 
समथक नहीं है। संसार में कोई भी वस्तु सबथा नई उन्पन्न नहीं होती । 
कारग में जो छिपा है, बही उत्पत्ति में प्रकट हो जाता है | टस दृष्दि से 
स,स्य का परिणामबाद आधुनिक विकासवाद से सिन्‍न है: आधुनिक 
विकासवादी नवीन की हत्पन्ति और अ्रविराम उन्नति मानते है। समय 
उन्नति और अचरनति, स॒ष्ि ओर प्रलय, दोनों का समपक है । जिस ऋम 
से प्रकृति सर करती है उस से उलटे क्रम से विश्व को अपने मे लख भी 
कर लेती है । 
'प्रलयावस्था में भी प्रकृति निःस्पंद या क्रियाह्ान नहीं हा जाती | 
परतु उस समय उस, में सजातीय परिणाम होता है। खष्टि-स्नना 
विज्ञातीय परिणाम का फल है, 


हद 


. सास्य विकास बाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह हें कि 
यह विकास निरुद्रेश्य नहीं होता, बब्कि पुरुष के मोक्ष-त्ताधन के लि 


'१ पानो से जो बर्फ़ बनता है, यह सभातीय परिणाम है । पानी और 
बर्फ के मुच्य गुर्णों में सद नहीं है । किसी वस्तु का अपने से मिन्‍न जाति 
ओर सुणावाले पद्थ 'उंत्परन करनी विज्ञातीय परिणाम कहत्ाता है। 
घास, भिट॒यी आदि का विजातीय परिणाम है ) 


प््त 
ह 
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होता है प्रकृति पुरुष के हित-साधम में क्यों प्रवृत्त होती है, उत्तके भोय 

ओऔर मोक्ष का क्यो प्रबंध करती हैं, इस का ठीक उत्तर साख्यि मेन 

मिलता । पुरुष की उद्देश्य-पर्ति पकृंति का स्वभाव है। यह उद्देश्य एकि 
न व  च्छ 

किले प्रकार होती है, यह महत्तत्व के वन से कहा जायगा ।  - 


उदहृश्यवाली होने के कारण प्रकृति को अन्य-दशशनों के उद्धतत्त्व या 
युदगल के समान नहीं कहा जा सकता। अन्य बातों में मी सकृति जड़- 
तत्व के समान नहीं है । प्रकृति के गुणों में सी लघ॒त्य, प्रकाशकत्व, 
आदि शुण्द पाये जाते है, इसलिये थे वेशेषिक के गुणों से भिन्न £ें + 
प्रकृति चेतन भी नहीं है; पुरुष में उस से विरुद्ध गुझ पाये जाते हैं। 

प्रक्नति का पहला विकार महत्त्व है; इसे चुद्धि भी कहते हैँ । स्छति- 
मंस्कार्यो का अधिष्मन बुद्धि हे, न कि मन था अकार | धअध्यवसाय 
(ऐसा करना चाहिए, इस का निश्चय) बुद्धि का धम है, उत्त का ध्याव- 
ते के सुख है । धस-अधम, बान-अज्ान, वेराग्य, ऐड्दर्य, यह सब बुद्धि 
की विशेषताएं हैँ | ऐेश्वव आठ हैं, अणिमा, लधिमा, गरिमा, महिमा 
प्राप्ति, प्राकाम्ध, चशित्त, और इंशित्त | 


मह्तत् ने अह कार उत्तन होता है, वद॒ तीसरा तत्व दे | सांख्य 
डशन का नाम तत्वों की गणना करने के कारण पड़ा हू, ण्सा कुछ लोग 
ऋकदतें है। व्यक्तिस् अथवा एक की इंसर मनुप्य से पिन्नता का कारण 
अहकप्ट>च्व ह। दुद्धि आर अहंकार सावसीम तच्त्य हैं; उन का मनो- 
वैज्ञानिक ऋथ सो दे । प्रत्येक मस॒प्य की बुढ़ि ओर अह ता आतता-अलर 


जव्मा ० 
2 परंद प्क््त्रे द्धिन्च्च 


हैं, परंतु एक हुद्धि रत्च ओर एक अहृकार-तत्व सी हैं। 


"४ 





अर्कार का भूठादि'! भी कहते हैं; उस से ग्यारद इंहियां और पंच- 
तम्म प्द्वाएं पक 2५5 साख्यदर्शुन हल तथा अध्कार 
तन्माद्ाए उर्ब दल है चार्य मने और बाद तथा अ्कार 


विद्वति था विकार दे जबकि बादल 


२६६ दर्शनशातत्र का इतिह।स 


ओर अहंकार प्रकृति और विक्वति दोनों हैं | वेदांत में मन, बुद्धि, चित्त 
और अहकार को एक ही स्थान दिया गया है | यह सब मिलाकर 
अंतःकरण चतुष्टय” कहलाते हैं। योगदशन में महत्‌ का स्थान चित्त 
ने ले लिया है । तन्मात्राएं तामस अ्रह कार से उत्मन्न होती हैं और इंद्वियां 
सात्त्विक ( सतोशुण प्रधान ) अहंकार से | तम्मात्राश्रों से पंचमूर्तों का 
” ध्रादुर्भाव होता है; शब्द तन्मात्र से आकाश का, शब्दतन्मात्र ओर स्पर्श- 
तन्मात्र से वायु का, इन दोनों तथा झुपतन्मात्र से अप्नि का, रसतन्मात्र 
' सहित इन, से जल का और पांचों से पृथ्वी का । तन्मात्राओं को भूतों का 
' सूच्रमरूप समझना चाहिए | कारणभूत तम्मात्राओं के साथ ही भूतों के 
गुण भी बढ़ते है । आकाश में केवल शब्द गुण है; वायु में स्पश 





प्रकृति के परिणाम या विकास को निम्नलिखित तालिका ने 
दिखाया जा सकता हैः-- 





१, प्रकृति 
| 
२, महत्‌ या बुद्धि 
] 
३, अईकार या भूतादि 
_ वि खा 
| पा: [५ स्द्रया | कर््न्द्रिया | 
४, मन ४-६ पाँच ज्ानेन्द्रि पाँच कर्मने | 
१०-१४ तन्मात्राएं 
१५-१६ 
| 
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सांख्य-योग म्ह७ 


सभी है; अग्नि में शब्द, स्पर्श और रूप है; जल में रस बढ़. जाता ई और 
पृथ्वी से पांचवी गंध भी पाई जाती है ) 

देश और काल की उत्तत्ति आकाश से होती ६ ( विंशनमिक्तु ) | 
सांख्य देश और काल को, प्रकृति- के अन्य विकारों की तरह, 
परिच्छिन्न मानता है | यह मत आइन्त्टाइन के अपेक्षावाद के अनुकूल 
है !वैज्ेपिक के परमाणु भी प्रकृति के चिकास में बहुत बाद को आते 

ईै; पंचभूत परमाणुमय हैं । 

इस. अकार तत्वों की संख्य चौचीस हो जाती है ।- इसमें प्पुरुषग को 

देने पर सांख्य के प्चीस तत्त्व पूरे हो जाते हैं जिन के सत्यशान से 
मुक्ति हो सकती है। 


प्रकृति की तरह पुरुष की सिद्धि भी अनुमान से होती हे | सांख्य- 

पुरुष कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 

युक्तियां दी हूं । 

संघातपराथेत्वात्‌ त्रिगुणादिविपययादधिए्नात्‌ 
पुरुषी5स्ति भोक्तभावात्‌ कैंवल्यार्थ प्रवृत्त व ।१७) 

पहली झुक --संघात पराथ्थत्वात्‌--जितनी चीज़ संघावरूप होती 
४ ने दूससे के लिये होती हैं। खाट शयन करनेवाले के लिये द्वोती दे 
सलिये खाट को देखकर सोनेवाले का अनुमान फिया जा सकता £ ) 
पहत्तत्व, अंकार आदि पदार्थ संघात-रुस के, इसलिये वे किसी दूसरे 
कै लिये हैं। दस प्रकार पुदष की सिद्धि दोती ६। तो क्‍या पुरुष 
घातरूप नहीं ६ ३ नहीं, क्योंकि पुरुष तीनों गुणों से मुकछ है । पुरुष 
त्रेगुणु पदायों से मिन्न 

संख्य के अतिरिक्त दश]नों में उंसार की रचना! देखकर ईरवर की 
ता का अनुमान किया है। विश्व की विचित्र स्वमा उम्र के स्वयिता 


फ््ध्थ दशनशात्र का इतिहास 


की ओर प्केत करती है। यद्द युक्ति योर्पीय दशनों में भी मिलती है । 
प्रसिद्ध संदेदवादी धूम इसे ईश्वर के अस्तित्व का सबसे बड़ा 'प्रमाण 
समझता था ।* परंठ सांख्य ने इस य्रुक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग 
किया है । र्वना! स्वथ्रिता की और नहीं; वल्कि अपना उपभोग करने- 
वाल की श्रार इंगित करती है।.पलंग सोनेयाले की सिद्धि करता हैं. 
पतंग का बनानेवाले की नहं 
यह युक्ति वास्तव में सांख्य के मूलसिद्धांत्तों के विरुद्ध है। साख्य 
पुरुष को सिर्गण और असंग मानता है। इस युक्ति में यद मान लिया 
गया है कि पुरुष शोर प्रकृति के कारों में घनिष्ठ संवंध है। यह युक्ति 
बा्तव में उपाधि-युक्त या प्रकृति में संतक्त पुरुष क्री सत्ता दी सिर 
कर सकती है। 
. दूँवरी युक्ति--त्रिगुणादि विपर्यवात्‌--तोनों गुण से मिन्न द्ोने सें-- 
की एक आर विशेषता भी बतलाई गई है| ब्राह्मण नाम तनी 
साथ है जब ब्राह्मण से भिन्न लोग मौजूद हों। बंद सब मनुष्यों का 
एक दो दम होता तो वणुनव्यवस्था शब्द व्यर्थ हा जाता। इसी प्रकार 
संसार के पदार्थों का जिगुणमय होना, गुणद्ीन पुरुष को सिद्ध करता 
। पुदेथ को भिगणमय मानने से अ्नवस्यादोप भी आता है। यदि 
पुमप लघाल हैं तथा और किसी! के लिये है, तो उस ओर किसी! के 
भी किसो दूसरे के लिये मानना पड़ेगा; इस प्रकार दुसरे के लिये! का 
कर्मी अंत मे होगा | 
५ डीडरी थुक्ति-अ्रधिषाानात---सुख-दुःखमय जितने पदार्थ है उनका 
, को गे कोई अ्धिएठाता होता है, ऐसा देखा गया है। इस लिये बुद्धि 
अल्कार आदि का कोई अधिष्टाता होना लाहिए। अधिए्ठाता पुरुष के 


त्ता है| 





हचये प्रिगिल पेटीसन कूत दी शाइडिया आफ गांड, लंकचर 
इज लिस्यिल्ना एृ० २७६ 
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सांख्य-योग : 'मह्ह 


विना विविध अनुभूतियों भें एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं आरा सकता । 

चाथी चुक्ति--मोक्तमावात--सुख-दुख आदि का कोई भोक्ता था 
भोगनेवाला दोना चाहिए। यदि कोई भोक्ता नः हो तो अनकूल ओर 
प्रतिकृतत किसे हाँ ६ ठसरी व्याख्या यह सी है कि वृद्धि आदि 
सार पदाय॑ दृश्य हैं; उन के द्रप्णा का होना आवश्यक है। दृश्य से 
दृष्दा का अनुमान. किया जाता. है 

पचिवी चुक्ति--कैवल्याथ प्रवृत्त सच--कैवल्य के लिये लोगों में 
सद्राच पाई जाती है जो पुरुष के अस्तित्व की द्योतक है | वद्धि, मन 
आदि का तीन गणों से-झुक्त होना संभव नहीं है| इसलिये कैव्ल्य की 
इच्छा का पुरुष में हो मानना चाहिये । आधुनिक शब्दों में कहें. तो 
मठ में तमोमता के प्रति असतोप और असीम के प्रति प्रवृत्ति पाई 
जाती हैं। बढ ग्रदृत्ति या अभिलापा जड़तत्तों को नहीं हो सकटी ) इतनी 
अकांक्षाएं हमारे व्यक्तित्व के मूल में किसी उच्च प्रकार की सता 
| केतती £& | बही पृरुष है । * 

ससक, इस बात को नोट करे कि सांख्य के सारे प्रमाण उपाधि- 
संयुक्त पुछुप का हू सिद्ध करते हैं| यदि ग्रुप अंकोत से लिमस ने माना 
नाद ता उत का अनुमान भी नहीं हो सकता | पुरुषों के बहने होने 
नो हेतु दिये गये हैं, वे भी उपाधिवान्‌ पुरुष को ही लागू होते है | 

' पुरूप अनेक है | प्रत्येक पुरुष का जन्म-मरण और ह द्विया अलग- 

१ हें। सब को प्रदृत्तियां भी भिन्न-मिन्न ती हैं; एक काम में 
' प्रदु्चि एक साथ नहीं होती । विभिन्न पुदपों में तीनों गुणा 
उदय पाद्य जाता है; किसी की प्रकृति सच्त् प्रधान है, किसी की 
जय और समोगग प्रघान |१ 


रे 
हर 
) 


जला 


( अनन-सरण-करणानां परादानयमा दयुगपत्मश्चत्त सच | 
इस्प बहुस्त सिदन्ंग.श्यविषयवास्येव . .: ॥.. 


ज््ड 
बे 
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पुरुष शरीर, इद्वियों ओर मन से भिन्न ६; वह बुद्धि तत्व और 
अहंकार भी नहीं | पुरुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है| वह शुद्ध लेतन्य ४। 
प्रकृति और उसके कार्य जड़ हैं; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हें पुरुष 
का प्रकाश अ्रपेक्षित है | पुरुष कारणु-दीन है; उस का कोई कार्य भी नहीं 
हैं; वह न प्रकृति है न विकृति | पुरुष नित्य है, व्यापक है, क्रियाहीन ई, 
गणरहित है और चेतन है! प्रीति, अप्रीति और विपाद पुरुष के 
स्वाभाविक धर्म नहीं है; प्रकृति के संसग से ही उस में इन की प्रतीति 
होती है। पुरुष में गति नहीं है; मुक्त दो जाने पर वह कहीं जाता या 
आता नहीं | यदि पुरुष में सुख, दुःख आदि धर्म माने जायें, जेसा कि 
नेयायिक मानते हैं, तो पुरुष की मुक्ति कभी न हो सके । अपने स्वाभा- 
'विक धर्म को कोई नहीं छोड़ सकता। सुख, दुःख, इच्छा, द्प आदि 
वास्तव में बुद्धि के धर्म हैं-। मुक्ति का श्रथ किसी ब्रह्म या ईश्वर में लीन 
हो जाना नहीं है । मुक्ति का अर्थ है कैबल्य या इकलापन; प्रकृति का 
संसर्ग छूट जाने का द्वी नाम मोक्ष है । पुरुष का प्रकृति से संसर्ग कब 
ओर क्यों'हुआ, यह प्रश्न व्यर्थ है। अनादि काल से पुरुष प्रकृति में 
फँसा चला आता है | इस बंधन से मोक्ष पाने का प्रयक्ष हर एक को 
करना चाहिए। 


प्रकृति के संसग्ग में होने पर पुरुष की जीव संज्ञा होती दे। पुरुष 
का अपने को प्रकृति से एक समझना ही सारे अनथों' की जड़ है। जब 
पुरुष अपने को प्रकृति से भिन्न समझे लेता है, तब मुक्त हो जाता है| 

प्रकृति ओर पुरुष सवंधा विरुद्ध गुणवाले पदार्थ हैं| इसलिए 
वस्तुतः उन में किसी प्रकार का संबंत नहीं हो 
सकता । जो कुछ भी संबंध उन में प्रतीत हो 
उसे अज्ञान का फल समझना चाहिए | सांख्य का मूल सिद्धांत यददी है 


पुरुष भोर प्रकृति 


सांख्यन्योग श्क्षर 


के पुरुष धअरसंग! या संग-रहित दे ( असंग्रोल्ययं पुदषः )। परंतु इस के 
ग़य्य डी झांख्य सह सानता है कि प्रकृति का परिणाम या विकास पुरुष 
# लिये होता है । सांख्य की इन दो धारणाओं में विरोध है | प्रकृति 
प्रीर पुदप के संयोग को अंबे ओर लेँगड़े आदमियों के साथ से उपमा. 
दी गई है | प्रकृति अंधी है ओर देख नहीं तकती; पुदुप लैँगड़ा या 
एति-दीन & | कथा हैं कि एक जंगल में से एक अंधा और एक लँगड़ा 
ग्रादमी एक दूसरे की सद्ययता से बाहर निकल आए । अंधा व्यक्ति 
जड़े को कंधे पर विठा कर उस की आज्ञानुसार चला; इस प्रकार दोनों 
बन से वाहर हो गये । प्रकृति और पुरुष का संयोग भी ऐसा ही है। 
परंतु इन हूपकों से विषय पर विशेष प्रकाश नहीं, पड़ता | यदि पुरुष 
वास्‍्तव में असंग है, यदि पुदष को सचमुच सुख-दुःख के अनुभवों स कोई 
सरोकार नहीं ६, यदि पुरुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो प्रकृति उस का 
दित-साधन करती है, वह भ्रमात्मक कथन हो जाता है। दोनों का संबंध 
क्रिस प्रकार का है, यह भी कठिन समस्या है। पुरुष और प्रकृति को 
साथ लाने के लिए सांख्यं के अनुयायी बुद्धितत्व की सह्यवता खोजते हैं। 


, सांख् दर्शन को समभने के लिये पुरुष और बुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष भ्रोर चुद्धि सबित्‌ पस्मावश्यक है | सांख्व की सारी मौलिकता 

आर सानस शाख्र ओर कठिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने सें 
प्रकद हो जाती है । बुद्धि प्रकृति का पहला विकार है ? अपने मूल स्वरूप 
में प्रकृति अव्यक्त हैं; महत्तत्त के रूप में ही वह पुरुष के सामने आती या 
उससे संबंद द्योती दे | सांख्य-योग प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम इन तीन 
प्रमाणों को मानते हूँ । अनुमान और शब्द का विजेेचन न्याय-वैशेषिक से 
भ्न्न नहीं है] उपमान का अंदर्भाव अनुमान में हो जाता है। सांख्य का 
प्रयक्ष का लक्षण ही विशेष ध्यान देने बोग्य है। कारिका कहती 0. 





डेग्ग्‌ दर्शनशाह्ष. का इतिहास 


प्रतिविषयाध्यवसायों दृष्टम । ; 

विषय के प्रति अध्यव्ताय की प्रत्यक्ष प्रमाण के 
आुद्धि का व्यापार है | इंद्रियों का अर्थ या विषय से सं 

बुद्धि से जो इसि पेटा होती है उसे प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है | नब््य सत्र 


दः 
54२ 


यत्‌ संबद्ध सत्‌ तदाकारोल्लेलि विज्ञानं तत्‌ प्रत्षम । (८३ । 
श्र्यात्‌ वस्तु से संबद्ध होकर वस्तु का आकार घारण कर लेने बाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है। विज्ञान का अर्थ यहा बद्धिवृर्ती ४। यदि 
प्रव्यक्ष का यही लञ्षणु है तो योगियों का मृत और नव्िध्व का तान 
प्रत्यक्ष न कहला सक्रेगा ! सूत्रकार उत्तर देते हैं कि बोगियों का प्रस्यक्ष 
ज्वाह्मग्रत्यक्ष' होता है; बह इंद्रियों पर निर्भर नहां होता स्सलिए 
र के लक्षण से धअव्यात्ति' दोप नहीं हू 


यदि कहों कि ईश्वर के प्रत्यक्ष में ऊपर का लक्षण नहां बदता, तो 
उत्तर यह है कि ईश्वर की सिद्धि ही नहीं हो सकती | हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्षी को रैश्वर की सिद्धि कर लेनो चादिए। 

प्रत्यक्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचस्पति मिश्र प्रश्न उत्ग 
कि बुद्धितल तो प्राकृत होने के कारण झचेतन है, इसलिए उह का व्यागंर 
अध्यवसाय या ऊप्त की इत्तियां भी अचेतन हैं | इसी प्रकार झुस्त, हुस्न 
श्ादि सी बुद्धि के परिणाम होने के कारण अचेतन हैं। फिर अचेतन 
त्रत्तियों का अनुभव कैसे होता है ! सुख, हुःख, रूप, रस आ।द के अनु- 
भव का क्‍या अ्रथ है ! 

एक ओर बुद्धि को जड़ वृत्तियां है ओर दूसरी ओर सिगुंग, निष्क्रिय 
क्षौर अरसंग पुरुष जो केवल प्रकाश-स्वरूप हे | फिर बह नानो अकार का 
अनुभव कहां और कैसे उत्पन्न होताईदे ? पुरुष ओर बुडिवलियों का 


। &47 


सांख्य-योग 


ल्‍्प्पँ 


छत 


संबंध वर्णन करने में लांख्य के अनुयायी सदैव रूपकरमयी मापा का 
प्रयोग करते हैं | चुद की वुत्तियों में चुतन्य का प्रतिद्िंव पड़ता हे जिस के 
संयोग से वे वत्तियां चेतन-सी हो जाती हैं। इस प्रकारवुद्धिवाति ने प्रति- 
विंवित उतन्य को यथा चेतन्य-प्रतिविव-युक्त बु[ द्वेव॒त्ति को प्रा था जान 
कहना चाहिए | बुद्धि-व॒त्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण है। यहां प्रश्त बह हे कि 
प्रमा था ज्ञान 'घुद्धिनिष्ठ (बुद्धि में रुने बाला ) है-या पुरुफ-निप्ठ 
ओोग के सत में प्रमा पुरुष-निष्ठ है| दूसरे मत में प्रसा बुद्धि-निप्ठ है; 
पुरुष प्रमा का साक्षी हैं; इस मत में पुरुष घमाता नहीं हे | परहल्ते मत 
में बुद्धिबुत्ति को प्रमाण कहा जायगा, दूसरे मत से इंद्रिय-संनिकर्मोदि 
का ही प्रमाण नाम होगा (देखिये विज्ञान मिन्तु का माप्य, ५॥ ८०) 

जैसे अग्नि के संयोग से लोहा गर्म हो जाता है, येमे 
संयोग-विशेष था सा्रध्य से अंत:ःकरण उज्ज्वालित हो उठता दे $ दाच- 
स्यति के मत में संनिधि का अर देश और काल में संबोग नहीं बर्फ 
योग्यता विशेष है। परंतु विज्ञान सिक्तु. के मत में संयोग कुछ अधिक 
चास्तविक है ११ बदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो सुक्ति-काल से भा 
उसे तमान रहना चाहिए. । फिर भी विज्ञान-भिकछु को संबोग को काल्‍्य- 
सिकता माननी पड़ी है। पुछुप ओर धुद्धि का संबोग स्फटिक पत्थर ओर 
उस में प्रतिर्तिनित जपाुसम के संयोग के समान 





ह अलन्य के 


| स्माइक से फल 
का रंग प्रतिभासित होता है; वास्तव में उस का रंग हाल नहीं डे 


४75 & 
जाता | इसी प्रकार बुद्धि के अनुमद श्रमवश पुरुष के सालूम होते हैं | 
वि तस्मात्तत्तंयोगादचेतनंचेंतनावदिवलिंगम 


शुणु कत स्वेलपि तथा कत्त द भवत्युदासीनः | ५० | 


प्र | 


डे 


£ दुखिए घधात्याय * सत्र ६६ ( सांख्य सत्र )। 


हान्नब्य या संबंध से अचतन दुद्धि चतन-का दा जाता 5८ 


श्ण्ड दशनशाल्ष का इतिहास 


और उद्घासीन पुरुष तीनों गुणों वाला कर्ता मालूम पड़ने लगता है ।' 
वास्तव से अनुभवकर्ता न पुरुष दे न बुद्धि; दोनों के एकत्र होने पर 
बाह्य पदार्थों का अनुभव होने लगता है। चेतन्य के प्रतिविंव से चेतन 
होकर बुद्धि, सुख, हुख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है और 
यह अनुभव पुरुष का अनुभव कहा जाता है। तात्त्विक-ह॒ष्टि से देखने 
पर पुरुष को न दुःख होता है न वंधन | दुःख ओर वंधन तभी तक हैं 
जब तक पुझष अपने को बुद्धि-वृत्तियों से भिन्‍न नहीं समझ लेता | 


पाठक यहां सांख्यों के विचित्र मनोविज्ञान पर भी दृष्डि टाल लें। 
सांख्य-योग के अनुसार मानसिक तत्त्वों और भौतिक तच्चों मे भेद नहीं 
है । हमारे सुख, हुःख, विचार, भावनाएं और मनोवेग उन्हीं तत्वों के 
बने हुये हैं, जिन के कि कुर्सी, मेज, पेड़, पत्ते आदि । हमारी सृद्धम से सूक्तम- 
भावनाएं बुद्धि-तत्व का विकार हैं; स्थूल से स्थूल पहाड़ भी बुद्धि तत्त्व के 
दूरब्ची कार्य या परिणाम हैं । न्याय-वैशेषिक में बुद्धि का अर्थ ज्ञान 
है। सांख्य की बुद्धि वेशेपिकों का द्रव्य पदार्थ है जिस की विभिन्‍न दशाएं 
सुख, दुःख, हे, शोक, मोद कहलाती हैं। 'मानत्तिक' और “भौतिक! में 
भेद यही दे कि मानसिक तत्त्व अपनी सक्ष्मता के कारण पुरुष के चेतन 
प्रतिविंध की ग्रहण कर सकते दें, जब कि भोतिक तत्त्व पुरुष से अधिक 
दूर हैं| भोतिक पदार्थ पहले बुद्धि-बुत्तियों में परिवर्तित होकर द्वी पुरुष 
के चैतन्य से प्रभावित हो सकते हैं| 
पुरुष और बुद्धि की मिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
देती है । यह कहा जा चुका है कि सव शान- 
फैचक्य वुत्तिरूप है। यदि पुरुष अशय नहीं है तो उस 
का भी शान क्रत्तिर्प होना चाहिये । पुरुष और बुद्धि के सेद ज्ञान के बिना 
मुक्ति नहीं दो सकती, कया यह शान भी बुद्धि को एक वृत्तिमात्र हे !' 


[ 


सांख्य-्योरा ३०५ 


सांख्य का उत्तर ई, दां। पुरुष का शान तो इसलिये संभव है कि 
पुरुष का प्रतिविंव चुद्धि-ब॒त्तियों में पड़ता है। पुरुष और बुद्धि का भेद 
ज्ञान-बद्धि की शुद्धता पर निर्भर है। बात यह है कि पुरुष बुद्धि से 
अत्यंत भिन्न नहीं है। बोगनसत्र कहता 


सत्वपुरुषयों: शुद्धि साम्ये केवल्यम) ।३।५४॥ 
जब बुद्धि में सतोगुण की वृद्धि होती है तब शुद्ध जुद्धि और पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है | इस का फल यह द्ोता हे कि चुद्धि अपने 
और पुरुष के भेद-चान का रूप धारण कर लेती है। इस ज्ञान के उदय 
होते ही कैबल्य अथवा सोक्ष को प्रामि हो जाती है । ऐसा मालम होता 


है कि यहाँ संख्य-बोग ने प्रकृति ओर पुरुष के घोर दृत को कुछ मदुल 
बना दिया हैं । 


मोक्ष से पहले जीव तरह -तरद्द की योनियों में भ्रमण करता रहता 
«_. है, भारत के अन्य दर्शनों को माँति सांख्य भी 
उनजन्त सु व्िद्धांत को सानता है। उस की विशेषता 

यही ६ कि उस ने पुनजन्म की प्रक्रिवा को टीक-ठीक सममाने की चेप्टा 
को हे । पुनजन्म किस का होता है £ सर्वव्यापक पुरुष एक शरीर से दूसरे 
शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद वात है। वास्तव में सांख्य के 
निगंण और असंग पुरुष का पुनर्जन्म नहीं हो सकता । फिर पुनर्जन्म 
का होता है १ सांख्य का उत्तर है, लियग-शरीर का। लिंग-शरीर बुद्धि- 
अट्कार, मन, पाँच, जशार्मद्रिय और पांच कर्माद्रेव तथा तन्मात्राएं इन 
अदारदह तत्वों का बना हुआ है। कहीं-कहीं इस कची में से अहंकार को 





सत्र का अय है, पुरुष और बुद्धि की शुद्धि या निम्र लता में 
सत्तानता हा जान पर सात हांता है । परंतु परुष तो स्वरूप स सदेध 
मिम ले है हो, उसकी श॒द्धि संभव नहीं है । 


३०६ दर्शनशा सत्र का इतेहास 


उड़ा दिया जाता है। जो दिखलाई देता है ओर जो जला दिया जाता है 
बह स्थूल शरी” है। लिंग-शरीर एक स्थूल-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर 
में जाता रहता है | मुक्ति होने पर द्वी लिंग-देद का नाश दवोता है। 

यों तो प्रत्येक प्रलय में लिंग-शरीर नप्य होता ओर प्रत्येक कल्प के 
आदि में उत्पन्न होता है; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर ही 
होता है। सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संवद्ध लिंग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मो के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में प्रवेश करता है। 
धर्म, अधर्म, ज्ञान, अज्ञान, वेराग्य, आसक्ति आदि भाव! ऋहलाते ई जो 
कि लिंग-शरीर में, बुद्धि के आश्रित, वत्त मान रहते हैं । इस प्रकार किसी 
जन्म में की हुई साधना व्यर्थ नहीं जाती । अच्छे-बुरे प्रयल्रों का सूच्तमरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है । आत्मोन्नति के लिये किया हुआ 
प्रयक्ञ निष्फल नहीं होता; अच्छे कर्म करने वाले की दुगति नहीं हो 
सकती, “नहिं कस्याणकृत्‌ कश्चित्‌ दुर्गतिं तात गच्छ॒ति' ( गीता ) 


महाभारत में लिखा है कि यम ने बलपूर्वक अंगुष्ठमात्र युरुष को 
स्वींच लिया | यह अ्रँगूठे के बराबर आकार लिंग-शरीर का है न कि 
श्रात्मा या पुरुष का । पुरुष तो संवं-व्यापक है--महान्तं विभुमात्मानं- 
मत््वा धीरो न शोचति | पुमजन्म संबंधी सांख्य के इन विचार" को 
वेदात ने लगभग स्वीकार कर लिया है | 


जब पुरुष को सम्यक्‌ शान हो जाता है तो उसके नवीन कर्म, धर्म, 
अधर्म आदि भाव बनना बंद हो जाते हैं। पिछला कर्माशय भी जले हुये 
घीजों की तरह शक्तिहक्न हो जाता हैं और अपना फल नहीं देता | फिर 
भी मनुष्य जीवित रहता है ओर मृत्यु से पहले मुक्त नहीं होता, इस का 
क्या कारण है | वात यह है कि कर्माशय के दग्ध हो जाने पर भी 
पिछले संस्कारों के वश शरीर रुका रहता है| कुम्दार चक्र को घुसाना 


सांख्यन्योग ३०७. 


अंद कर देता है तो भी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ 
देर तक घमता रहता है। इसी प्रकार ज्ञानी के संस्कार भी उन के जीबन 
को कुछ दिनों तक अक्ष रण रखते हू। जिन कर्मों ने अभी फल देना 
शुरू नहीं किया है वे कर्म तो नप्ट हो जाते हैं, परंतु जिन कमों' ने 
पल देना आरंभ कर दिया दै वे कम अर्थात्‌ प्रारूघ कर्म! बिन भोगे 
नष्ट नहीं होते । इसलिये विवेक पुरुष भी जीवित रहता है | 

ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने की चेप्टा सांख्य ने कहीं नहीं की 
है। सृष्टि, प्रलथ और कर्मविषाक में ईश्वर की 
आवश्यकता नहीं है, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता, सांख्य का केवल यददी अनुरोध है। 
योग-दर्शन ने ईश्वर को अधिक महत्त्व का स्थान दिया है, परंतु उस में 
भी ईश्वर प्रकृति ओर पुरुष का स्वयिता वा आधार नहीं है । इसलिये 
इम सांख्य-्योग को नतो अनोश्वर्वादी दी कह सकते है ने न्‍्याय- 
बैशेषिक की तरह ईश्वस्वादी ही | श्वेताश्वेवर और गीता के सख्य 
की तरह उत्तर,सांख्य को सेश्वर नहीं कहा जा सकता । तथापि योग का 
इश्वसवाद जैनियों के मुक्त-ईश्वर बाद से अधिक रोचक और मक्तिपूर्ण 
है। येग का ईश्वर विश्व के सव पुरुषों के लिये एक त्रिकाल सिद्ध 
आदश्श-सा है। तिस की समता तक सुर पुण्य कठिनता से पहुँच सकते 
हैं। इस के विदद जैनों के मुक्त पुरुषों की ईश्वरता में कोई भेद नहीं 
है । येगदर्शन के मुक्ति-काड क्षी सिद्धियों का तिरत्कार ऋर देते हैं, जब 
कि उस के ईश्वर के। सिद्धियां और शैवल्य देनों स्वतः-परात हैं । 

आरतीय दर्शनों में सांख्य का कँचा स्थान है। कणाद के परमाणु- 
वाद ने जड़ तत्त्] के खण्ट-लण्ड कर दिये, जिनमें 


किसी प्रकार का संदंध दिम्नलाई नहीं देता । 


सांख्य और ईश्वर 


अऑसांँम्य का महत्व 


श्न्य दशनशास््र का इतिहास 


साख्य की प्रकृति विश्व की एकता को ज़्यादा ठीक व्याख्या कर सकती है| 
पाँच भिन्न-भिन्न तक्त्वो के बदले एक प्रकृति के मान कर साख्य ने अपनी 
दाशनिक क्रांत-दशिता का परिचय दिया है। प्रकृति में उस ने उतना दी 
आंतरिक भेद माना जितने से कि विविध रृप्टि संभव हे सके। चेंतन- 
तत्व के अलग मानना दाशनिक ओर साधारण दोनो दृष्दियों से युक्ति 
संगत है। साख्य की पुरुष-विपयक धारणा न्याय-वेशेषिक की अपेक्षा 
कही अधिक उन्नत है। न्याय-वैशेषिक ने आत्मा में सव तरह के गुण 
आरोपित कर डाले, परंतु उसे चेतन्य के गुण से वंचित रखा | साख्य 
ने सुख, हुःख आदि बुद्धि के गृण वबतला कर पुरुष की धारणा को 
सरल वना दिया | वास्तव में न्याय-वेशेषिक के आत्मा या जीव की 
मुक्ति भव नहीं मालूम होती | यदि सुख, दुःख, जीव के ही गुण हैं तो 
उम्त का छूटना असंभव है | पुरुष को आनंदमय न मानकर सांख्य ने यह 
सिद्धू कर दिया कि वह अपनी दाशनिक व्याख्या में लोक-बुद्धि को रंजन 
करने की ही तनिक भी चेष्टा नहीं करता । 

” साख्य की आलोचना के दो मुख्य विपय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 

सांख्य की _कता ओर दूसरा प्रकृति-पुरुष का संबंध। सांख्य 

'. आलोचना ने पुरुषों का वाहुल्य सिद्ध करने के लिये 
जितने हेतु दिये हैं वे उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ! असंग 
आर निग ण॒ परुष में अनेकता सिद्ध नहीं होती। एक ही चेतनतत्त्व 
उपाधि-संसर्ग से अनेक रूपो में बंटा हआ प्रतीत हो सकता है। प्रकृति 
पुरुष का संबंध सांख्य की दूसरी बड़ी कठिनाई है| स्फटिक ओर 
रक्कुसुम, चुबक और लोहा, बछड्ा और दूध आदि के उदाहरण 
समस्या का हल नहीं करते, उलटे उसे तीजत्र प्रकाश में ले आते हैं। 
' प्रकृति का विकास-निरुददश्य पुरुष को उद्द श्य पूत्ति के लिये नहीं हो 
'सकता; न पुरुष को वंधन द्वी हो सकता है। मुक्त पुरुष प्रकृति की सत्ता 


) 


सांख्य-योग ३०६ 


से, जो उसी की भाँति सत्य है, सवंधा अनसिक्ष रहे, उसे देखे भी नहीं 
यह घात ऋटिनता से समझ में आती है। विश्व के दो मान सत्य 
तच्च किसी प्रकार के संबंध विना रहें, यह समीचीन नहीं मालूम दोता। 
था तो प्रकृति और उस का पसारा, माया है, मिध्या है, था सुक्त पुरुष 


ओर प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए । १ 


सत्कार्यवाद की आलोचना मीमांसकों, नेबायिकों ओर बोद्धों ने भी 
सत्कार्य वादकी भी दे | बोद्धों की आलोचना सवसे तीच्ष्ण है ) 
आलोचना. शंकरावाय भी सत्कायबाद को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धांत समझते ये, अन्यथा सष्टि क्री उत्तत्ति बताने में वे 
/विबत बाद, का आश्रय नलेते । नेबाबिक ओर मीमांतक आलोचक 
चतलाते है क्रि उत्पत्ति से पहले बट की सत्ता मानना विलझुल ऋरुोंगत 
है। बदि अनभिव्यक्त घढ़े से पानी नहों ले जाया जा सकता तो उत्त की 
सत्ता जानने से क्‍या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आदत दशा में रहता 
है, दूसरा काय॑ घट-काब के आवरण या आवरक का कम करता है, 
यह सांख्य छा मत है। इस आदरस्ण को हटाने बाला कोई हेठ होना 
चाहिए। बद हेतु अपनी आवरण - दइृदाने की क्रिया करने से पहले सतत 
था या अदत्‌ $ सत्कायंबाद के अनुसार उसे सतत मानना चाहिए) तब 
प्रश्न यह है कि आदरण दूर करने के देतु के रहते हुये भी 
अनभिव्यक्त क्‍यों रहा? दिस ससा या घटनादारा घट को अभिव्यक्ति 
मिलती हर ड्से सत्कायंबाद के अनुसार सत मानना परदेया आर उन के 
सत होने पर क्रिसी भी छ्यु अनभिव्यक्त नहीं रह सकता | 


शा पजदइतप्रापनपर 


अरने दतत््वसग्रह' म॑ बोद्ध ताकिक शात्तरक्षित में सग्ल्य का ख्ढ़ी 


जल आओ | “>अजजनत+--+>>०«>--+->०+++«> 
न+-->>. 
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३१० दशनशास्त्र का इतिहास 


आलोचना की है ।* तत्वसंग्रह! पर कमलशील ने 'पंजिका” नामक 
'टीका लिखी है| वदि काय और कारण एक ही होते है तो प्रकृति को ही 
महत्तत्व श्रादि का कारण क्‍यों माना जाय; महत्त्व को प्रकृति का कारण 
क्यों न माने ! बिना उर्तत्ति स्वीकार किये कारणवाद व्यथथ है | यदि 
दही दूध में पहले से वत्त मान है तो “दही वन गया या उत्पन्न हो गया! 
यह कहना ग़लत है |काय की अभिव्यक्ति के लिये कारण में कुछ: 
परिवत्त न अपेक्षित द्ोता है; यदि यद्द 'परिवत्त न!, भी पहले से दी सत्‌ है 
तो कार्य को पदले से ही अ्रभिव्यक्त होना चाहिए | बदि 'परिवत्त न! सत्‌ 
नहीं था, तो असत्‌ की उर्तात्त माननी पड़ेगी । 


साख्यमत के अनुमार संशव, भ्रम आदि बुद्धि के परित्ताम 
हमेशा संत्‌ रूप से वर्तमान हैं, इसलिये किसी निश्चित सिद्धात का 
कथन! सभव नहीं है । इसी प्रकार जिन निश्वयों या सिद्धांतों पर 
पहुँचना है वे भी सदा से वर्तमान हैं, फिर उन की स्थापना था अस्वेपण 
के लिये प्रयत्ञ करना व्यर्थ है । बदि किप्ती सिद्धात के उसके प्रतिपादन 
के पहले असत्‌ माने तो साख्य के अनुसार बह भी अस्तित्व मेन आा 
सफिंगा। सत्कार्यवाद के आधार पर न तो हम अपने भ्रम या मिथ्या 
शान को नप्ट कर सकते हैं, न अनुपस्थित यथा्थशान का उत्पन्न ही 
कर सकते हैँ ] तव तो सारी दाशनिछ प्रक्रिया या तत्व की वोद्धिक 
खोज व्यर्थ द्वी है । यथाथ शोर अयथार्य दोनों ही प्रकार के ज्ञान हैं; 
उन में से एक के नाश का दूसरे तक पहुँचने का यत्र करना स्वथा 
व्यय है। जो अज्ञान है, जो सत्‌ है, उस का नाश किस प्रकार 
होगा ! 


___.[[  फ् ् ्जजर _््॒ ्कआ्न्‍्न्‍्ावे्ेनकॉस्‍न्‍िौन्‍नॉॉिन्‍ी--++ 


3 देखिये दासगुप्त कृत इतिहास, भाग २ पू० १७२॥। 


साख्य-बोग रे 


नाक 
नि 


हम देल चुके है कि न्याय वैशेषिक का असत्कायंवाद युक्ति के 
थआगे नहीं ठहरता; सांख्य का सत्कायबाद विचित्र उलभनों में फंसा 
देत। है। दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनाई से मुक्त नहीं हे, 
यह आश्चय की वात ही इन दोनों सिद्धांतों के विरोध ओर दोनों को 
असमंजसता ने वेदांत के अनिवंचनीयवाद! और "विवत्त वादः को 
जन्म दिया। 

योग-दशन 

योग-दर्शन सांड्य का व्यावहारिक पूरक है। यह सांख्य के तत्व- 
ज्ञान पर ही अवलम्बित है । योग-सत्र का आरभ अन्य सन्नों की भाँति 
तत्व-जिज्ञासा से नहीं बरन्‌ अनुशासन! से होता है।* जो योग की 
व्यावद्वारिके प्रकृति का सूचक है। सांख्य में पुरुष के कैबल्य को परमसार्थ 
माना गया ई] वह कैबल्य-सिद्धि विवेक-जश्ञान द्वारा साथ्य है और 
विवेक ज्ञान का साधन तत्वाम्यास दे--पर्माथ-प्राप्ति की व्यावहारिक 
प्रक्रि। * का इतना भर संकेत सांख्य कारिका में मिलता हे। केवल्य 
सिद्धि की कोई वित्तृत व्यावद्ारिक प्रणाली सांख्य-कारिका में नहीं 
पाई जाती | योग-दशन सांख्य शास्त्र के दूसरे अभाव की पूर्ति करता 
हैं। उसका उद्देश्य कैवल्य प्रासि की व्याबद्यारिक प्रणाली का विस्तृत 
निरूपण दे । 

यह कैबस्थ योग अथवा समाधि को अबस्या में प्रात होता है, जिसमें 
समस्त मनोविकार्रो अथवा चित्त वृक्षियों का 


योग का स्व > न्‍ रे रे 
का स्वस्प (त हो जाता है। अतएवब योग को चित्त- 





*-+अथयोगान्‌ शासनन्‌ू-योग सल्र-१-१ 


*+--एवं तप्वाभ्यासाज्नास्सि न से ना:हमित्यपरिशेषम | 
अविपययात्‌ विशुद्ध केबल सुख्दयते ज्ञानम ॥ 


श्श्र दशनशान्त्र का इतिद्ास 


चृतियों का निरोध कहा गया है | ” इस बोग की अवस्था में 
चित्त- इतियों का निरोध होने पर द्धप्टा ( पुछ्य ) अपने ( केवल 
चैतन्य ) स्वरुप में स्थित हो जाता है । * बोग की अवस्मा से भिन्न 

अन्य अवस्थाओं में *चित्त का बृत्तियों के नाथ सारूप्य श्रर्थात्‌ 
समान रूपत्व होता । 5 वे चित्तबृत्तियाँ पाँच प्रकार की हँ--प्रमाण, 
विपरयय, विकल्प, निद्रा ओर स्मृति ४। प्रमाण तीन प्रकार के होते 
हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम |" बिपर्यय एक प्रकार का 
मिथ्या-ज्ञान है जिसमें अतद्रुप अर्थात्‌ अपने स्वरूप से बिपरीत 
' रूप से वस्तु अथवा विपय का बोघ होंता है।* जिसके शव पदार्थ 
की सत्ता न हो उस ज्ञान को विकल्प कहते हैं।” अ्रभाव-प्रत्यय 
ही जिसका आलंबन हो उस ब्रत्ति को निद्रा कहते हई |“ अनुभूत 
विषय का ध्यान स्मृति कहलाता है ।* 

उक्त पाँचों प्रकार की चित्त ऋत्तियों के पूर्ण मिरोध का नाम योग 


*--यॉगश्चित्तवृत्तिनिरोंधः योग सूत्र१-२ 

*तदा ब्रप्टः स्वरूपपेडवस्थानम्‌ [ यो० स,० १-३ 

3-- वृत्तिसारूप्यमितरत्र। यो० स,? १-४ 

४ब्रुत्तयः पतश्चतप्यः ...प्रसाण-विपयंय विकल्प-निद्वा-स्सत्यः 
योग सूत्र १-५, ६ 

"-प्रत्यक्षानुमानागमाःप्रमाणानि । यों सू० १-७ 

*$--विपर्ययों मिथ्याज्ञान मतद्गुप अतिष्ठम न्योग सत्र “८ 

४--शब्द ज्ञाजुपाती बस्तुशूल्यो विकल्पः | योंग सत्र-१-६ 
“--अभाव ग्रत्ययालम्बना वृत्तिनिद्वा । यो सू०-१-१० 


६2 


*--श्रभु भूत विपयाउसम्परमोपःस्झति: यो० सू० १-११ 
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योग के भेद. तो समाधि है। समाधि में चित्त की एकाग्रता 
* हो जाती है। बह एकग्रता सविषय और निविपय 
झेद से दो प्रकार की होती है | पहले चित्त स्थूल यूद्म-क्रम से विपयों 
पर एकाग्र कर लेने पर ही निविषयक्र एकाग्रता प्राप्त हो सकती हे। 
सचिपय समाधि को संप्रश्ञात तथा निविपय समाधि को असंप्र्गात कहते 
है | विषयों के स्थूल-सूद्म-क्रम से संग्रशात समाधि चार प्रकार की होती 
(१ ) सबितक, (२) सविचार ( ३) सानन्द, और (४ ) सस्मित। 
*महामृतादि स्थूल विषयानुगत समाधि का नाम सबितक है। तन्मात्रादि 
सूद्रम विपयानुगत समाधि सचिचार कहलाती है | इंद्रियादिमात् विपया 
लम्बन युक्त सेमाधि को सानन्‍्द कहते हैं। अहंकार विपदक, एकरात्म- 
संविदालम्बन युक्त समाधि स्सित संप्रश्यात समाधि है। निधि पत्र शोर 
आलम्बन रहित सभाधि का साम असंप्रज्ञात समाधि है । वह विराम 
अर्थात्‌ स्ग्रत्यव द्वीनता के प्रत्यव अर्थात्‌ कारण परम वैराग्य के 
अम्य सूर्वक प्राप्त होती है।* इत्तमें संस्कार मात्र अच्यक्त रूस से 
अवशिष्ट रह जाते हैं, संस्कारों के कारण शेष नहीं रहते । 
योग-शार्त में चित्ततृत्ति-निरोध द्वारा बोग-ॉ्राप्ति 
के साधनों का.निहप्रण. किया गया ६ | क्याव 
हारिक दृष्तिकोण के कारण इन साधनों का निर्देश अधिकारी-भंद के 
अनुरूप किया गया है| * सेभी साथकों की क्षमता समान नहीं होती | 
इस क्षमता भेद से अधिकारियों के तीन प्रकार दैं--उत्तमाधिक्वारी, 
......... ख9 9 9$9$ $9छ9अछ$$क्‍$क्‍क्‍$$$ 9 $ 
५--वितकविचारानन्दास्मितारुपानुगमान्‌ संप्रशातः । योग- 
सूत्- 42-१७ 
सु 


बोग फे साधन 


“विरामप्रत्ययाभ्यासपूषः संस्कारणशेपोन्चः | योग सह्न्‍--द्ृ८ 
2 ् नि जय 
६ देषप्टड्य--विज्ञानभिचु योगवादिछू-२-२८ 
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मध्यमाधिकारी और मन्दाधिकारी | उत्तमाधिकारियों को बह चित्तवत्ति- 
निरोध रूप योग केवल अभ्यास और वेराग्व द्वारा ही प्राप्य है । * 
चित्त की प्रशान्तवादितः स्थिति के लिये प्रयत्न अभ्यास कहलाता है| * 
यह अभ्यास दोधकाल तक नेहतर्य-पूतक तथा तप-बह्मचय-विद्या- 
श्रद्धा आदि सहित सत्कार-पूबक सेवन करने से दृढ़ होता है । * 
स्रो-भोजन-ऐश्वर्य आदि दृष्ट (लोकिक) तथा स्वर्गाद आनुश्नविक (श्रृति- 
विहित पारलोकिक ) विपयो में तृष्णा रहित वशीकारभाव का नाम वेराग्य 
है। * उत्तमाधिकारियों के लिये अभ्यास-वैराग्य के साथ-साथ ईश्वर- 
प्रणिधान का विकल्प भी दिया गया है। अमभ्यास-वैराग्य द्वारा योग- 
साधन न करके वे केवल ईश्वर-प्रणिधान द्वारा भी याग-साधन कर 
सकते हैं ।" 


मसध्यमाबिकारियों के लिये अम्यास-वेराग्य सहज साथ्य नहीं है | 
अतः उनके लिये तपः-स्वाध्याय-ईश्वर-प्रणिधान-पूवक क्रियायोग का 
नदंश किया गया हे। 5 इस क्रिया योग के द्वारा उन्हें अम्यास- 
वेराग्य को क्षमता प्राप्त होतो है और अन्यास-वेराग्व-पूर्वक ईश्वर प्रणि- 


१-अभ्यास-वेराग्याम्या तन्निरोधः । योग स.त्न-१-१० 

* --तत्रस्थितों य्लोडभ्यासः | योग स्‌ त्र-१-१३ 

* -सतु दीघकाल नेरन्तय सत्कारसविता दृदभूमिः । योग 
स्च-१-१४ 

४--छष्टानुश्नविक विपयवितृष्णस्थ वशीकारस ज्ञा वैराग्यम्‌ | 
योग स,० १-१७ 

५--ईश्वर प्रणिधानाद्वा । योग स,.5 "१-२३ 

६--तपःस्वाध्यायरवर प्रणिधानानि क्रिया यागः । योग स०-२- 


सांख्य-योग श्पू 


न्ध्छ 


थान द्वारा वे सनाधि को प्राप्त होते हैं | मन्दाधिकारियों के लिये एक 
दीघ शारीरिक, मानसिक और नेतिक प्रक्रिया वताई गई है, जी यो 
परंपरा में अरष्ठांग योग के नाम से प्रख्यात है । योग के विविध अंगों के 
अनुष्ठान से चित्त की अशुद्धि का क्षय होता है; अशुद्धि-क्षय ने ज्ञान 
का आवरण दूर होकर ज्ञान का प्रकाश होता है ओर अंततः विवेक 
ख्याति प्रात्त होती है। * सर्वोपयोगी होने के कारण यह अशंग-बोग 
प्रक्रिवा इतनी प्रख्यात हो गई कि प्रायः लोग इसी को योग समझने 
लगे | इसी के विक्ृत रूप से हट योग की परंपरा प्रचलित हुई । 
अध्यंग-बोग योग का स्वोपयोगी ओर प्रख्यात 
क्ष है। योग के आठ अंग--यम, नियम 
आसन, प्राशायाम, प्रत्याहर, धारणा, ध्यान और समाधि हैं। + 
अहिंसा, सत्य, अस्तेन, अक्मर्य और अपरित्रह ये पाँच यम कहलादे हैं। 
शाच्र, सन्‍्तोप, तत+स्वाध्याय, ईश्वसप्रणिधान ये पॉच नियम हैं । 
४ टन बम-नियमों के अनुष्ठान से विविध शक्तियाँ ओर योगानुकूल- 
भावनाएं प्रात्त होती हैं। अ्दिता में प्रतिष्ठित साथक के समीय समस्त 
जीव बेर-त्याम कर देते हैं | पशु-पक्षी तक उससे निर्मय हो जाते हैं आर 


श्रष्टंग योग 


जासाहानासनुप्ठदानादशखिचियात झानदीतव्तिःझाविवेक खझ्याते: | 
ग-स, ०-२-ए८ 
ननयम-श्रासनआाणायास्त-धारसा-ध्यान - समाधवोउप्टाव - 
कअ्गान | याग-र 5 नह 


“आाकहसा-फयत्य-अस्तेय-अद्यदय-अपरिमरहा। यना :३ बोगन्स,र- 


“णाच-सल्तोप-तपः-स्वाध्यायरवर प्राशिधानानि सयत्ा: | बोग 
स,० २-२२ 
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उससे मेन्नीभाव रखते हैं | सत्ववादी क्री समस्त क्रियायं नफल होती 
हैं। अस्तेय (चोरी न करना) की प्रतिष्ठा से सव रत्न साधक के समीप 
रहते हैं | ब्रह्मचय की प्रतिष्ठा से बीय-लाभ होता है | अपरिय्रह ( किसी 
से कुछ भी ग्रहण न करना ) में स्थिर होने पर पूबर-जन्मों का बोध शेता 
है | शीच से अपने अंग से जुगुप्सा और दूनरों के अंग से अ्रतंतग का 
भावना द्वारा वैराग्य प्राप्त होता है, तथा नत्वगुद्धि, सनः प्रसाद, एा- 
ग्रता, इंद्रियनय और आत्मदशन की गोग्यता प्राप्त दोती है। संतोष 
से अनुत्तम-सुख का लाभ होता है। तपः से अशरद्धिक्षय-द्वारा शरीर 
तथा इंद्रियों की अशि मादि सिद्धियँ प्राप्त होती हैं। न्‍्वान्याय ने इष्ट 
देवता के दशन होते हैं | ईश्वर प्रणिधान से समाधि-निद्धि होती है 

स्थिर ओर सुखमय शारीरिक स्थिति का नाम आसन है | * आतसन- 
सिद्धि से शीतोष्णादि इन्द्रों मे कलेश नहीं होता। ” आसन-सिद्धि 
होने पर श्वास-प्रश्वास की गति का विच्छेद प्राणायाम कहलाता है । 
प्राणायाम से प्रकाश ( ज्ञान ) का अज्ञानलपी आवरण क्षीण होता है 
झौर धारणा में मन की योग्यता बढ़ती है । अपने-अपने विपयो के प्रति 
असंप्रयुक्त अर्थात्‌ विषयों की ओर से आहत इद्रियों की अतन खी 
अस्वथा जिसमें वे चित्त की स्वरूपानुकारिणी वन जाती हैं, प्रत्याहार कह: 
लाती है। 3 प्रत्याहार से इंद्रियो की परमवश्यता प्राप्त होती है | एक 


स्थिर सुखमासनम्‌ | यो० स,० २-४६ 

२ तस्मिन्‌ सति श्वासम्रश्वासयोग ति- 
विच्छेद: प्राशायामः | यों०-स, ० २-४६ 

£ स्वविषयाउसम्पयोंगे चित्तस्थ स्वरूपानुफार- 

इवद्वियायणां प्रत्याहारः | यो० स० २-१४ 
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देश-विशेष में चित्त को स्थिति का नाम घारणा है १ उस -देश-विशप में 
ध्येय आलंवन के अत्यय अर्थात्‌ भावना की एकतानता अर्थात्‌ निरन्‍्तरा- 
विच्छिन्न प्रवाहशोल्ता ध्यान कहलाती है वही ध्यान ध्येयाकार- 
मात्र रूप से निर्भासित तथा स्वरूप ( ध्यान रूप ) से श॒त््य होने पर 
समाधि कहलाता है। 5 घारणा-ध्यान-समाधि इन तीनों को एक साथ 
मिलाकर संयम संज्ञा दी गई है | ४ इनके सिद्धि होने से प्रज्ञा (ज्ञान ) 
का आलोक (प्रकाश) प्रात्त होता है। इनमें अंत के तीन अज्ञ पूव के 
पांच अंगों की अपेक्षा, अंतरज्ञ हैं।" किं-दु वे तीनों भी निर्वीज 
समा के प्रस ग॒ में वहिरज्ञ ही माने जाते हैं । ६ 

योग के उक्त आठ अंगों के क्रमिक अनुष्ठान द्वारा सवीज श्रथवा 
संभ्रश्ञाद समाधि को सिद्धि प्रात्त कर लेने पर अंत में परम चैराग्य द्वारा 
दोष वीज-क्षय होने पर निर्वीज अथव असंप्रशात समाधि द्वारा कैबल्य 
प्राप्त होता है ।९ * 

मनोनित्रद के उक्त साधन सामान्य रूप से सभी श्रेशियों के 
साधकों के लिये उपादेव हैं। फिर भी योगदशैन रूढ़िवादी नहीं 
है ओर अपने साधन-विधान को सम्पूर्ण, सु्वोपयोगी अयवा कठोर नह 
मानता | साधन-अ्क्तिया गोण है, साथ्य हो मुख्य है| जिस के दवारा 

* देशवन्धश्रित्तस्थ घारणा । योग स,.० ३-६ 
तन्न पत्यवकृतानता ध्यानसू ॥ ?  ३- 
तदवायसात्रनिर्नास स्वलप शुल्यसिच समाधि: | योग स,.० ३-३ 
वयमकनत्र संयम योग स.० ३-४ 

उय्मन्तरद्नाः पूवम्यः। अर द७छ ह 

तद॒पि बहिरक्ा सिर्दीज्षस्य । छः. दे-८ 
७ तह राग्यादपि द्वापदी जडये कैव्ल्पम्‌ | ये स्ञ-३-६० 
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भी समाधि-सिद्धि संभव हो बही सावन उस के लिये भ्रेष्ट है| साथकों 
नंत प्रकार हो सकते हैं और उनकी क्षमता ओर अभि्ंचि भी 
भन्न होगी | उत् भेद के अनुरूप साधनों में मी अनंत भेद हो सकते ईं। 
अतः कुछ साधन प्रक्रियाओ्रों का त्िवान करते हुये भो बोग दशनकार 
ने रुचि-बैचित््य का आदर करते हुये साथकों को साधन के विपय में 
पूर स्वतंत्रता दी है। जिस विप्व में भी उनकी रुचि हो उसी मनोनुकूल 
विपय के ध्यान-द्वारा वे एकाग्रता प्राप्त कर समाधि-साथन कर सकते हें । 
तीनों श्रेणियों के अधिकारियों के लिये विदित उक्त 
साधन-प्रक्रियायों में बद अवलोकनीय है कि ईश्वर 
ग्रशिधान के तीनों ही अ्वस्थाद् म॑ समान रूप से स्थान दिया गया है । 
अ्प्य साथनों में अधिकार-भेद् होते हुये भी ईश्वर-प्रणिधान में समान 
अधिकार है | इसका एक ही कास्ण हो सकता है कि ईश्वर की हृफ्टि 
में सी अधिकारी समान ह इसे दशशनकार भी मानते हूँ । सभी को 
ईश्वर का आश्रय अहण करने का समान अधिकार है| क्षमता के भेद 
से चाहे ईश्वर की उपासना में मंद भले ही हो, किंतु अधिकार में 
भेद नहीं है । ईश्वर के लोक का द्वार सबके लिये समान रूप से मुक्त 
है | यद्यपि सब एक ही माग से उसमे नहीं जा तकते | उत्तम साथकों 
के लिये अन्य साधनों के व्यवधान के बिना ही ईश्वर-प्रौशाधान संभव 
है | मिन का हृदय इतना शुद्ध और मन इतना एकाग्र नहीं हो पाया है, 
चे मध्यमाधिकाती तप: ओर श्वाध्याय द्वारा अन्तःकरण शुद्ध करके उसे 
ग्राप्त कर सकते हैं । जिनके लिये केवल तपः-स्वध्याय द्वारा हृदय-संस्कार 
संभव नहीं है वे मंदाधिकारी अन्य बज्याउउम्यंतर साधन-प्रक्रिया 
द्वारा हृदय शुद्ध कर ईश्वर-प्रशिधान की सिंद्ध कर सकते ६ । 


याण सें ईश्वर 
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. ईश्वस-प्रणिधान में महत्वपूर्ण स्थान के कारण योशदर्शन में ईश्वर 
की कल्पना एक विशेष विचारणीय सिद्धांत वन गया है। हम देख 
चुके हैं कि योग सांख्य का व्यावद्वारिक पूरक है और प्राचीन ग्ख्य 
निरीश्वस्चादी हैं। सांख्य-कारिका में खण्डन के लिये भी ईश्वर का 
नास नहीं लिया गया है। विज्ञानभिक्षु ने सांख्य-प्रवचन- यूत्र) के 
आधार पर यह सिद्ध करने की चेप्ठा की है कि सांख्य निरीश्रचादी 
नहीं है | वह ईश्वर का खए्डन नहीं करता । यद्यपि वह ईश्वर को स्पष्ट 
रूप से-स्वीकार भा नहीं करता । विज्ञान मिकछ्ु के अनुसार सांख्य ईश्वर 
की सत्ता के विपय में मौन तथा उसकी सिद्धि के बिपय में निरपेक्ष है । 

इस प्रकार सांख्य ईश्वर -की निरीश्चरवादिता का परिहार कर योग 
की सेश्ववादिता से उसक) गति स्थापित करने की चेष्टा की है । 


, बोग दर्शन में स्पप्ट रूप से ईश्वर का उल्लेख और स्वीकस्ण 
मिलता है| किंतु योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्वर से भिन्न हे । 
अन्य दशनों में जगत्‌ के सप्ठा तथा विश्व के नियंता के रूप में ईश्वर 
की कल्पना की गई है। वैष्णव दर्शनों में मक्ति द्वारा ईश्वर-प्रासि को 
जीवन का परमा माना गया है। किंवु बोंग का ईश्वर जगत्‌ का 
रछूप्टा अथबा विश्व का नियंता नहीं दे | सप्ठि प्रकृति का विकार है, 
तथा प्रकृति नित्य और स्वतंत्र है, अतः खाप्टि-स्वना में साब्रिध्य-मात्र 
से अधिक पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहीं है। वह केवल सम्टि का 
निरपेक्ष द्रप्टा दे, रूप्टा अथवा निवन्ता नहीं । योग-वत्र में सबञ्ता! 
को ही ईश्वर का लक्षण माना गया * यद्यपि टीकाकारों ने उत्तम 





१-इश्वराउसिल्‍ड : । 
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पंव्शक्ति मत्व' के समावेश की भी चेप्टा की है। ईश्वर-भक्ति अथवा 
ईश्वर-प्राप्ति हमारे जीवन का चरम साध्य नहीं। योग के अनुसार ईश्वर 
प्रशिधान भी मन को एकाग्र करने तथा समाधि-सिद्धि प्राप्त करने का 
एक मार्ग है । 

योग का यह ईश्वर एक पुरुष विशेष! है, जो क्लेश, कर्म, विपाक 
तथा श्राशय से मुक्त है। * साधारण 'पुरुषों! से यही उसकी “विशेषता! 
है| साधारण पुरुष जिनसे क्लिप्ट हैं ओर पुरुष विशेष” ईश्वर जिनसे 
मुक्त है, वे क्लेप पाँच प्रकार के है--अश्रविद्या, अस्मिता, राग, दप और 
अमिनिवेशत्त उनमें आदि क्लेश अविदा शंष्र का मल है | ३ उस 
अविदा का स्वरूप अनित्य, अशुचि, दुःख ओर अनात्म विपयों में नित्य, 
शुति, सुख ओर आत्म विपयक ( मिथ्या ) बोध है। * हक-शक्ति 
( पुरुष ) तथा दर्शव-शक्ति (प्रकृति ) को एकात्मता ही अ्रस्मिता 
ग्रथवा श्रहंकार है ।४ सुख के अनुभव के पश्चात्‌ उसकी स्मृति-पूर्वक 
उसकी प्राप्ति के लिये जो तृष्णा है उसका नाम राग है। « दुग्ख के 
अनुभव के बाद उसकी रुूद्ृति पूर्वक उसके प्रति जो क्रोध का भाव है 
वही दंप है | , अपने संस्कार से ही वहनशील तुच्छ कृमि से लेकर 
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विद्वान तक व्याप्त रूने वाला मृत्यु का भय अभिनिवेश कहलाता है ॥* 

अवधिया से अहंकार और अहंकार से राग-द्रप के साव उत्पन्न होते 
हैँ, जो कम के परक हैं| अहंकार-पूचक राग-दप से प्ररित होकर मनेष्य 
कर्म कस्ता है ओर अपने को कर्ता समझता है | कम का फल होता है, 
जिसे वियाक कहते हैं | कत्त त्व की भावना के कारण कर्मझूज़ का 
भोक्ता बनना सी मनृष्य के लिये नियमानुकूल हो है। समस्त कर्म-फल 
का जिपाक एक जन्म में संभव नहीं है, अतः जन्म का जन्मांन्तर 
संबंध स्था पत करने वाले जीवगत वाससा-संस्कार को आशय कहते 
है । किंतु ईश्चर केबल मुक्त पुरुष नहीं है | मुक्त पुरुष वे हैँ जो पहले 
बंधन में थे ओर ज्ञान द्वारा बंधन का नाश कर मुक्त हुये हैँ । ईश्वर 
सदा निरवेधन अतः सदा मुक्त है। वह ईश्वर सर्वज्ञ है * कावल-छत 
सीमा से रहित होने के ऋरण वह प्राचीनों का भी शुरू है। 3 इंश्यर 
का बाचक प्रणव शयवा झो 2म्‌ है । * उस प्रणव का जय तथा प्रणव 
के अ्रथ ईश्वर की निरंतर भावना से चित्त एकाग्र होता है | ५ 


ध 
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चौथा अध्याय 
पत्र -मीमांसा 


वैदिक संहिताओं में जो विचार वीज-रूप में वर्तमान थे वे ब्राह्मणों 
और उपनिपदों में अंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पडदशनों के 
वटवक्षों का विस्तार हुआ | यों तो श्रति का शासन! सभी आपघ्तिक 
दशन मानते हैं, पर श्रुति के वास्तविक अनुयायी पूव और उत्तर-मीमांसा 
ही कहला सकते हैं । जब कि अन्य दशन श्रुति से कुछ संकेत लेकर ही 
संतुष्ट हो गये, पूब-मीमांसा और उत्तर-मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रति से निकाजने की कोशिश की। न्याव-वैशेपिक के साहित्य में 
५ति के उद्धरण शायद ही मिले, सांख्यका रिका भी श्रुति की विशेष परवाह 
नहीं करती; परंतु पूवमीमांसा और वेदांत के विपय में ऐसा नहीं कहा 
जा सकता | यह ठीक है कि उत्तरकालीन वेदांत को आलोचकों से अपनी 
रक्षा करने के लिये तक का आश्रय लेना पड़ा, इसी प्रकार पूर्व-मीमांसा 
के टीकाकारों में भी तक कम नहीं है, फिर भी इन दोनों के मुख्य सिद्धांतों: 
का प्रतिपादन श्रुति के आधार पर किया गया है। यहां श्रति से अभिप्राय 
वेदों, ब्राह्षणों और उपनिषदों के समुदाय से है | जहां दूसरे दशन अपनी 
पुष्टि के लिये उपनिषर की शरण लेते हैं, वहां पृव-मीमांसा ब्राह्मण- 
ग्रंथों पर निभर रहती दै | ब्राह्मण उपनिषदों से पहले आते हैं, इसीलिये 
इस संप्रदाय का नाम पूब-मीमांसा” पड़ा | उपनिषदों का आश्रय लेने के... 
कारण वेदांत को उत्तर मीमांसा' कहते हैं । 

पूर्वभमांसा का दूसरा नाम कम-मीमांसा भी है। इस नाम से पूवर 


पूब-मीमांसा ह॒ ३२३. 


मीमांसा के बिपय अ.र अमभिरुचि का प्रा चलता है। पूब-मीमांता 
का सब से प्राचीन ओर प्रामाणिक अंय जैमिनि के सूत्र हैं। इन यज्ञों में 
वैदिक बज्ञ-विधानों की प्रक्रिया ओर महत्व का वर्णन है। यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक्यों की व्याख्या किस प्रकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस -- 
लिये और किस प्रकार करना चाहिये, इसका निणव करना मीमांसा का 
काम है। यज्ञ-संबंधी व्याख्वाओं के मतभेद दूर करके संगति और साम- 
अत्य स्थापित करना ही जैमिनि-पत्रों का लक्ष्य था । प्रश्न किया जा 
सकता है कियदि पूर्य-मीमांता कर्मकांड का वर्णन मात्र है तो उत्ते दर्शन 
शास्त्र! के इतिद्ात में क्यों स्थान दिया गया ? वात यह है कि धीरे-घौरे 
टीकाकरों के हाथ में पू्ब-मीमांसा ने दर्शन का रूर धारण कर लिया | 
आरंभ में गृव-मीमांसा की स्वग में दचि थी जो बज्ञों द्वारा प्राप्य था, 
परंव भाप्यकारों ओर टीकाकारों ने मोक्ष” का प्रवेश मीमांता-शासत्र में कर 
दिया | बद्यत्रे कुमारिल ओर प्रभाकर बाशिक- क्रवाओं को महत्व देते हैं, 
तथावि उनमें स्ष्टलप में दाशनिक पक्षपात बड़ा हुआ पाया जाता है। 
कीय के मत में पूव॑-मीमांसा के सत्र चब यत्नों में पुराने हैं। उनका 
समय ठीक-ठीक नहीं वतावा जा सकता । मौमांसा 
शासत्र में लगभग २४०० सत्न है जो बारह 
अच्यायों में विभक्त हैं। दाशनिक सृत्र-अंगों में मीमांसा का आकार सबसे 
बड़ा है। मोमांसा सूत्रों पर शायद सव से पहले 'उपवर्ष” ने बुत लिखी । 
उनका नाम शाबर भाष्य में श्राता है जो कि सबसे प्राचीन उपलब्ध 
भाष्य है| शावर भाष्य पर प्रभाकर ने द्रदृती टॉका लिखी। प्रभाकर 
का समय ६५० ई० समकना चाहिए। ृहती! पर शालिकानाथ की 
आजुविमला' टीका मिलती ६ै। शालिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता दे । मीमांतालाहित्य में प्रभाकर गर नाम से प्रसिद्ध 
हैं। शात्रर मय पर दूसरी टीका कुमारिल नद् (७०० ई० ) ने लिखी; 


सीमांसा साहित्य * 
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इस टीका के तीन भाग हैं, श्लोकवात्तिक, तंत्रवासिक ओर दुष्टीका। 
श्लोकवात्तिक पर, जो कि दाशनिक भाग है, श्रीपार्थभारथि मिश्र ने न्याय 
रलाकार' लिखा | प्रभाकर की बृहती शावर स्वामी के मसाप्य के अधिक 
अन कूल है; कुमारिल कभी-कभी भाष्यकार के विरुद्ध भी चले जाते है । 
प्रभाकर ओर कुमारिल के दाशनिक सिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद हे 
इस प्रकार शावर-भाष्य का आधार लेकर प्रभाकर ओर कुमारिल ने 
मीमांसा के दो दाशनिक संग्रदाया की नींब डाली | क्ुमारिल के मतान- 
यायियों का अधिक साहित्य उपलब्ध है। पाथसारथि मिश्र की 'शान्नदी- 
पिका! मंडन मिश्र का विधिविवेक' ओर 'भावनाविवेक', माधवाचाय 
का यायमालाबिस्तर' खंडदेव की 'भाद्ट दीपिका? आदि ग्रंथ उल्लेख- 
नीय हैं। आपदेव का 'मीमासा-न्याय-प्रकाश! सनत्रहवी शवाब्दी में 
लिखा गया; लोगाक्षिभास्कर का अथसंग्रह' भी नवीन ग्रंथ है। भाद् 
मत का एक नया ग्रंथ मानमेयोदय हाल ही में प्राप्त हग्रा है। प्रभाकर 
मत की प्रसिद्ध पुस्तक शालिकानाथ की 'प्रकरणपश्चिका' है | इसी लेखक 
ने शावर-भाष्य पर 'परिशिष्ट! भी लिखा हैं | 

प्रभाकर ओर कुमारिल के मतों का हम मिलाकर वर्णन करेगे, 
क्योंकि भेद होने पर भी* दोनों का कुछ महत्त्वपूर्ण बातो पर एक मत है। 
जहाँ दोनों के सिद्धातो में भेद है, वहा वेसा ही निदंश कर दिया जायगा । 

जैमिनि ने प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द यद तीन प्रमाण माने थे । 
प्रभाकर ने उपमान ओर अ्रर्थापत्ति को भी 
प्रमाण स्वीकार किया। कुमारिल ने प्रभाकर 
की सूची में थ्रभाव को और जोंड दिया | संभव ओर ऐशिह्य (जन- 
प्रवाद) को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्‍्याय-वैशेपिक में 
प्रत्वक्ष ज्ञान के कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण” कद्दा गया था, परंतु प्रभाकर 
के मत में प्रत्यक्ष ज्ञान ओर प्रत्यक्ष प्रमाण एक ही हैं । प्रमाण का लक्षण 


प्रमाण-विचार 
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प्रमाणमनुभूतिः, सा स्मृतेरन्या, न सा स्कृतिः | 
न प्रमाण स्छूतिः पू्वप्रतिपत्ति व्यपेक्षणात्‌ ||" 

प्रमाण अनुमति को कहते है जो स्मृति-जश्ञान से भिन्न है। स्मृति 
प्रमाण नहीं ६ क्योंकि वह पूवत्ञान की अपेक्षा करती है । जब किसी ज्ञन 
में ध्यति का अंश झा जाता है तो उसमें श्रम की संमावना उत्पन्न हो 
जाती है । 

ज्ञान के विजय में एक महत्वपूर्ण वात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता । मीमांसा का मत है कि बिना आकार 
की वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता। ज्ञान प्रत्यक्षमम्प नहीं है, वह स्वतः 
प्रकाश है | प्रत्यत्-चुद्धि अथ-विपयक्र होती है न कि बुद्धि-विषयक्क (अथ- 
विपयाहि प्रत्यक्षवुद्धि :, न बुद्धेविषया--भाष्य)। * पत्वक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदायों के ज्ञान का | संवित ( ज्ञान ) कमी सचेत नहीं होती । 
तवबित्‌ सर्दव सवित्‌ के रूप में जानी जाती है न कवि स वेद के रूप में 
(संत्रित्यत् संवित्‌ वेद्या न संवेधतया)। रे ज्ञान की उपस्थिति अनुमान 
हे जानी जाती ३ । जान दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता है, अपने को 
नहीं। ज्ञान ज्ञेय हे, पर प्रत्यक्ष करने योग्य नहीं है । यह पिद्धांत सौचां- 
तिक मत का चिलकुल उल्टा है। सोत्रांतिकों के अनुपार विज्ञानों का 
प्रस्यक्ष दाता है और पदार्थों का अनुमान, मीमांसा के मत में वस्ठुओं 
का प्राउक्ष होता है और उनके ज्ञान या सवित्‌ का अनुमान । 

प्रत्यक्ष संविकरपक और निर्विकल्यक दो अकार का होता है । मीमांसा 

का निविकल्पक्ष प्रत्कक्ष न्‍्वाय-वैशेषिक से मिन्न 
है। मीमांसा का निर्तिकल्पक कोरी कट्यता नहीं। 
3-प्रकरण पंचिका 
* बही, श० २० और प्रभाकर रत, आफ पूव-मौसाँसा, ए० २६ ।; 
5 बह - 
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निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रणी या जाति तथा विशेष धर्म की 
प्रतीत नहीं होती, यह .कुमारिल का मत है |" प्रभाकर के मत में दोनों 
का अस्पप्ट प्रत्यक्ष होता है | निर्विकल्पक ओर सविकल्पक दोनों प्रकार 
के ज्ञान प्रमाण हैं, दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार में लगा सकते हैं| पश 
का ज्ञान निविकल्पक होता है ओर पशु के व्यापारों का कारण वन 
जाता है। * 


रब 


आत्मा का प्रत्यक्ष होता है या नहीं, इस विपयव में प्रभाकर ओर 
कुमारिल में मतभेद है। क्रुमारिल के सतभेद में अं प्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है। आत्मा एक ही साथ द्रष्टा और दृश्य, ज्ञाता और 
शेव हे। सकता है आात्मानुभव में आत्मा आप ही अपने को ज्ञानता है। 
शयरूप से आत्मा जड़ है और ज्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार आत्मा 
जड़-बाघात्मक है | 3 में अपने के। जानता हैं, यह अनुमव ही इस 
विषय में प्रमाण है। प्रत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है । घटशान में दे। बृत्तियां विद्यमान हेाती हैं, एक घट-द्चत्ति 
और दूसरी अहंब्वत्ति | आत्मानुभूति प्रत्येक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं ।यह मत जर्मन दाशंनिक काण्य के मत से समानता रखता है | काएट 
ने-कहा था--प्रत्येक प्रत्यक्ष-शान के साथ में जानता या सोचता हैँ? 
यह ज्ञान स्वतः लगा रहता है। परंतु कुमारिल के मत आत्मा 
ज्ञाता' के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अनुभूति 
अवश्य होती है | आत्म-तत्व के अशेय नहीं कहा ज। सकता । 





3 क्रीथ, वही, ए० २६ । 
+२ हिरियनज्ना, ए० ३०४ । 
+ चही, ए० ३०५। 
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| 


प्रभाकर का मत न्याय-बैशेषिक के समीप और कुमारिल से मिन्न 
है| प्रभाकर परिणामबादी नहीं है; वह आत्मा की परिवतनीयता में 
विश्वास नहीं रखता | पद्प के धञ्ञ हना भी समीचीन नहीं है । 
ज्ञाता कमी अपना ज्ञेय नहीं हो सकता | वाह्मय पदार्थ ही शेयर हई न कि 
त्मा। आत्मा ज्ञाता है; प्रत्येक ज्ञान में वह ज्ञाता के रुप में ही प्रका- 
शित होता है। यदि प्रत्येक ज्ञान शेत्र पदार्थ के साथ ज्ञाता भी प्रका- 
शित न देता ता एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से भिन्न न जाना जा सकता | 
आत्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ है| यही न्वाय-बैशेपिक का भी मत है । 
चास्तव में त्वय॑ं प्रकाश ज्ञान हे या अनुमव के लिये प्रभाकार के अनु: 
यायी संवित! शब्द का प्रयोग करते हैँ | संवित्‌ स्व्रकाश, उसे किसी 
दूसरे के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है। संबित्‌ उत्तन्न होती है और 
तिरोहित होती है ओर प्रकट होते ही व्िपय अर्थात्‌ शेय पदार्थ तथा 
ज्ञाता अर्थात्‌ आत्मा दोनों को प्रक्राशित कर देती है; वह स्वयं तो प्रका- 
शित है ही। इस प्रकार तीन बलुओों (संवित, शंय और ज्ञाता ) के 
शक साथ प्रकाशित हो जाने को बिपुटी-ज्ञान कहते है| * आत्मा 
यदि स्ववंनय्क्राश द्वोता तो निद्रावक््या आर सुउुति में भो प्रकाशित 
रहता । इसलये संबित को ही स्वयं-मकाश मानना चाहिये। 
अनुमान और उपसान के सबंध में मीमांसकों के मंत्तब्व विशेष 
अजुमान और उपम्ान आई नहीं हैं। अनुमान में तीन ही अब- 
यव आवश्यक हैं, पाँच नहीं । कुमारिल और 
ग्रमाकर दोनों के अनुसार अनुमान स्यक्ष पर आधारित है। ऋुमारिल 
के अनुसार अन्य प्रमाणों की भाँति अनुमान में भी अनधिगत 
( अहान अर्यान प्रत्यक्ष से अनुपलब्ध ) तत्व का शान दोता है, 





4-प्रकरण पंखिका 
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प्रभाकर इसे आवश्यक नहीं मानते | शब्द मीमासको' का मुख्य प्रमाण 
है। उसका कुछ विस्तार से वर्णन अपेक्षित है । 
मीमासक वेदों को अपोस्पेय और नित्य मानते हैं। अपीर्पेय करा 
अथ यही नहीं हे कि उन्हें किसी मनुग्य ने नहीं 
बनाया; इसका अर्थ यह है कि उन्हें किसी ने रही 
बनाया | वेद ईश्वर-कृत नहीं हैं| बस्तुत- मीमासक अनीश्यरवादी हैं | 
हिंदू दर्शन मे, जैसा कि हम वता चुके हैं, ईश्वर को माननेबाला 
नास्तिक नही होता, श्रुति को न माननेबाला ही नास्तिक कहलाता है। 
इस प्रकार अनीश्वरबादी होते हुये भी मीमासा एक ग्रास्तिक दशन है । 
वेदों की नियता का अथ यह है कि वेदों के शब्द, वाक्य आदि, सब 
नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है| इसी क्रम स इसी भाषा मे 
लिखित वेद गुए-शिप्य-परंपरा द्वारा अनादिकाल से चले झ्ाते ह। मीमा- 
सक शब्द को नित्य मानते है | कुमारिल के मत में शब्द एक द्रव्ष है। 
शब्द नित्य ह, इसी प्रफार अर्थ नित्य है; शब्दों और अथो का संवध भी 
नित्य है। नैयायिकों के मत मे, किस शब्द का क्या श्रर्थ होगा, यह 
ईंश्घर की इच्छा पर निर्मर है |-परतु मीमासक शब्दों शोर उनके अ्रण 
का संबंध स्वाभाविक, अकृत्रिम तथा श्रनादि मानते है | जिस शब्द का 
जो अथ है, वही उसका अ्रथ हो सकता है | वह सुविवा के लिये मान 
लेने! की चीज़ नही है। शब्द और अथ का संवध नित्य है । 
शब्द-मात्र की नित्यता मिद्ध करने के लिये मीमासको ने कई युक्तिया 
३ दी है | ससार की वस्तुए पहले थी और उनका 
शब्द का नित्यता आज्न बाद को रक्‍्ला गया; यह मत मीमासा को 
स्वीकृत नहीं है। वस्तुओं और उनके नामों में क्या पहले था, यह 


शब्द प्रमाण 
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बताना असंभव है। परंतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है। शब्द वर्ण-समूह 
का नाम है। प्रत्येक वर्ण सर्वव्यापक, निरवयव अतएव नित्य हैं। वण 
नित्य हैं, इसके पक्ष में एक महत्व की युक्ति यह है कि किसी ब्ण का 
उच्चारण होते ही हम पहचान लेते है कि यह अमुक वर्ण है | एक ही 
मित्य वर्ण का वार-वार उच्चारण होता है। ध्वनि वण के उच्चास्ण का. 
साधन मात्र है; ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है । ध्वनि वर्ण 
नहीं है | ध्वनि ऊँची, नीची, धीमी या तेज़ हो सकती 'हं, परंठ इससे 
बणु में भेद नहीं पड़ता | वर्णों के समुदाव को शब्द कहते हैं | शब्द 
व्णों का समूहमात्र है; वह अचयवी नहीं हे | फिर भी अर्थ की प्रतीति 
के लिये बणों में ठीक क्रम होना आवश्यक है। अन्यथा 'नदी! ओर 
दोन! में अर्थ भंद न होगा। शब्दों का अर्थ व्यक्ति? को नहीं वल्कि 
जाति! को बताता है। गो शब्द का अथ है गोत्व जाति | चंक्रि जातियां 
नित्य है! इसलिये शब्द ओर अर्थ का संबंध भी नित्य है । 
यदि शब्द नित्य नहों तो गुर शिप्य को पढ़ा भी न सके । गाय 


हम 


जाती है! यह कहने में पहले गाया शब्द का उच्चारण दोता क्रो 

नाता! और फिर है का | गाय में पहले ग का उद्चारण होता है 
यदि उच्चारण के साथ ही ग वर्ण नप्ठ हो जाय तो पूरे शब्द या पूरे 
वाक्य का अथ कभी समस्त में न आ सके | नप्ठ हुआ शब्द अथ का 
शापन नहीं कर सकता | ज्ञाप्प ( जिसका ज्ञापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए | 

प्रभाकर के मत में सारी ध्वनियां वरणत्मिक हैं | कुमारिल और 

प्रभाकर दोनों के मत में अर्थ ब्णों का धर्म है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी स्फोर्टा का | स्मोटवाद वैवाकरणों ( ब्याकरण-शाम्द्रियों ) का 
सिद्धांत दे ) मीमांसक उससे ब्ब्दधि हद 


० 


वंय सर्देब, सर्वत्र वत्त मान रहते हैं; उच्चास्ण से उनकी ऋषिव्यक्ति 


०! 


५। 


ह 
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मात्र हो जाती है | इस'लये यह तक कि बर्णों की उत्पत्ति और नाश 

होता है, इसलिये वे अनित्य हैं, ठोक नहीं / एक ही शब्द का बहुत से 

लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शब्दों का | अन्यथा 
एक-से अर्थ की प्रतीति सव जगह नहीं हो सकती | 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वैदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना ही क्या,। महाभाष्यकार पतंर्जाल के मत में वेदिक अर्थ नित्य हैं, 
शब्द नित्य नहीं हैं | परंतु मीमांसक शब्दों ओर शब्दों का अभिप्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं। परंतु क्या नित्य होने से वेदों का प्रामाए्य 
स्थापित हो जाता है ! इसके उत्तर में मीमांसक ज्ञान के स्व॒तःप्रामाए्य 
पर ज़ोर देते हैं। 'स्वतः्प्रामाण्य” के सिद्धांत पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्द प्रमाण का क्षेत्र अलौकिक जगत 
है। जहां प्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नहीं है वहीं शब्द का प्रामाएय 
होता है| वेदों का प्रामाएप इसलिये है कि वे अलौकिक क्षेत्र के विषय 
में बतलाते हैं। “इस प्रकार का अनुष्ठान करने से यह फल मिलेगा, 
यह किसी दूसरे प्रमाण का विषय नहीं है | याशिक अनुष्ठानों के फल- 
प्रद होने का विश्वास वेदों का प्रमाण मानने पर ही हो सकता 
है | मीमांसा का उद्द श्य “धर्म! का स्वरूप निश्चय करना है| वैदिक 
विधियों का पालन हो “धर्म? है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, 
प्रत्यक्ष या अनुमान द्वारा, नहीं जाना जा सकता । मीमांसा वैदिक 
वाकक्‍्यों की व्याख्या करने से नियम वतलाती है जिससे वेदों का अभिप्राय 
ठीक-ठीक समझा जा सके। 


प्रामास्यवाद की ठीक-ठीक समस्या क्‍या है, इसे हमें अच्छी तरह 
समझ लेना चाहिए। चज्चु, भरोत्र आदि इंद्ियों 


स्वतः प्रमाण... कं 
से जो ज्ञान उत्पन्न होता है उसे प्रत्यक्ष कहते हैं | 


पूच-मी सांसा ३३१ 


मान लीजिए कि आपको सप का प्रत्यक्ष हुआ। जैसे दी आपको सप 
दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि आप के सामने सप है । 
प्रश्न यद है कि क्या आपका यह स्वाभाविक विश्वास विलकुल ठीक ही 
है, ग़लत नहीं हो सकता; क्‍या ज्ञान का उत्तन्न द्ोना और ज्ञान का 
यथार्थ होना एक दी बात है ! जो जो शान उत्पन्न होता है क्या वह सच 

ठोक ही होता है ! ज्ञान की उत्तत्ति दही क्या उसकी सच्चाई या यथाथंता 
की भी गारंटी कर लेती है ! जिसे आप सर्प कद या समझ रहे हैं, वह 
सस्ती भी तो हो तकती है | 


नैयाबिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक वात है और ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी वात; ययार्थ ज्ञान का स्वरूप शेय के 
अनुकूल होता है, परंतु वधार्थज्ञान की परख व्यावहारिक सफलता है। 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथार्थधज्ञान कहना 
चाहिए, | यद्द यथायंशञान का लक्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है | यथार्थ्ान उत्मन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान बिना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को 'परतः प्रामाण्यवाद' कहते हैं । 


मीमांसकों का मत इससे उलठा है। ज्ञान अपना प्रामाएय अपने 
साथ लाता है। ज्ञान की यधाथंता को रखने के लिये क्रिसी ज्ञानेतर + 
पदार्थ, फिसी प्रकार के व्यवहार या व्यापार को श्रावश्वकता नहीं है । 
ज्ञान उत्तन्न होना औऔरउस ज्ञान की यथार्थता में विश्यात दोना, एड 
बात ई। भत््वक्ष आदि प्रमाण में नेसगिक विश्वास पाया जाता है [किसी 
ज्ञाने को अयपाय सिद्ध करने के लिये ओर कुछ करने की आवश्यकता 
हैं, ययाथ सिद्ध करने के लिये नहीं | इस मत को स्वतः प्रामाएयवादः 
कहते है । ज्ञान का प्रामाएय अपने आप ( स्वतः ) दोता ई, अप्रामास्य 


दूसरी फिसी चीज़ ( दूसरा शान या ब्यापार ) की श्रपेक्षा से (आामा- 





0 
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ण्ं-स्वतः, अग्रामारयं परतः )। शान में विश्वास करना स्वाभाविक है 
ओर अविश्वास करना अस्वाभाविक; किसी ज्ञान में अविश्वास करने- 
वाले को कारण बताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं |* 


इस 'स्वतः प्रामास्य” का शब्द प्रमाणु से क्या संबंध है ? वेदिक 
वाक्यों का एक बार अर्थ जान लेने पर उनका प्रामार्व सिद्ध करने के 
लिये क्रिसी 'परख' या परीक्षा की भ्राक्षश्वक्रता नहीं रहती ।वदिक विधि- 
निपेधों का अभिग्राय समकना ही उनमें विश्वास करना हैं । अव पाठक 
समझ गये होंगे कि स्वतः प्रामार्य! सिद्ध करना मीमसांसा के लिये क्‍यों 
ओर कितना आवश्यक है। परतः प्रामाए्यवाद को मान लेने पर वेदों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जातो है | वदिक वाक्यों की सत्यता 
की परख करना संभव नहीं है क्योकि उनका संबंध परलोक से है । 
इसलिये या तो सार वेद्क वाक्यों में विश्वास क्रिया जा सकता है या 
अविश्वास अथवा स देह | ज्ञान के स्वतः प्रामार्य को सान लेने पर 
विश्वास का सांग प्रशस्त दो जाता है। 


क्या इसका अर्थ यह नहीं है कि हमे क्रिसी के भी वाक्य में विश्वास 
कर लेना चाहिए ? मीमांसा का उत्तर है, हां ) किसी भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुप में कोई दोप न हो। ज्ञान 
स्वरूपतः निर्दोष होता है, पर ज्ञान के स्रोत में दोप हो म्रकता है । 
मीमांसक इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, प्रत्यक्ष अनुभूति को 
प्रत्यक्ष कहते हैं | इस का अथ यह हुआ कि प्रत्यक्ष प्रमाण या प्रत्वक्ष 
ज्ञान स्क्‍तः निर्दोष है, परंठ उप्त के स्रोत (इंद्रियों) में दोप हो सकता 
है | इसी प्रकार शब्द ज्ञान के खोत पुरुष का वाक्य अ्ममाण हो जाब। 


१स्रवंदशनसंग्रह; ए० १०६-१०७ 
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ल्‍्च 


डरे 
चूकि वेदों का कोई कर्ता नहीं है ज्िस में दोप हो सकें, इंसलिये वेदिक 
याक्य सवंधा प्रमाण ही हैं । कर 
अब हम स्वतः प्रामाण्यवाद की मुख्य युक्ति देते है'। परंतः- 
प्रामास्यवाद कठिनाई भ॑ डाल देता दे । यह पानी है! इस ज्ञान की 
भैयायिक व्यावहारिक परीक्षा करना चाहते है । पानी के अस्तित्व का 
ज्ञान तव टीक है जब उससे प्यास बुक जाय | मेरी प्यास तुझे गई! 
यह भी एक प्रकार का अनुमव या ज्ञान है। इस प्रकार हम देखते हे 
कि पहले ज्ञान की व्यावहारिक परख' का अर्थ उसकी दुरूरे ज्ञान से 
परीक्षा करना है| परंतु 'मेरी प्यास घुझ गई” यह भी ज्ञान है; इसकी 
भी परीक्षा हनी चाहिए | इसकी 'परख' जिस ज्ञान से हागी वह भी 
ज्ञान ही हागा और उसकी भी परीक्षा आवश्यक दागी | इस प्रकार दस 
देखते है कि परतः प्रामाण्यवाद हमें अनवस्था में फँसा देता है | ज्ञान 
के परत: प्रामाएय के मानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथाथंता का 
निए्चय नहीं कर सकते | ह 
शब्द प्रमाण ओर प्रामाण्यवाद का विवरण हम दे चुके | अनुमान 
प्रमाण को व्याख्या में काई विशेषता नहीं है | 


उपभान  दकुतु मीमांसा में उपमान की व्याख्या न्याय से 


भिन्न है। 


प्रभाकर के अनुसार उपमान की व्याख्या इस प्रकार है। साइशय 
से भी अनुपस्यित पदा्े का नान दोता है| एक ऐसा व्यक्ति जा साय 
'फो जानता है गबव को देखता हे | तव उसे साइश्य के कारण पावय 
के मुब्य गाय है? ऐसा ज्ञान होता है | इस प्रकार अनुपस्यित गाव का 
ज्ञान उत्पन्न द्वारा है। * बह कदना गलत दे कि गाय का स्मरण हाता 
है। ज्ञान का विषय साहश्य दाता है, अदृट गाय से इस साहश्य का 
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सबंध जाड़ दिया जाता है | गाय में गवय के स दृश्य का ज्ञान होता 
है। विषय (गाय) आँखों के सामने नहीं है, अ्रतः यह ज्ञान ग्रत्वक्ष से 
भिन्न है। यह ज्ञान स्मरण भी नहीं क्योंकि गाय और गवय साथ नहीं 
देखे गये थे | अ्रतः उनके साहश्य का पहले ज्ञान नहीं हुआ था--ऑऔर 
स्मरण पहले ज्ञान का हाता है। व्यक्ति-ज्ञान पर निभर न करने के 
कारण यह अनुमान भी नहीं है | अतः उपमान स्वतंत्र प्रमाण है । 

कुमा रिल की व्याख्या इस प्रकार है | गो का श्ञाता पुरुष जब जंगल 
में गवय को देखता है तो उसे यह ज्ञान होता है कि पहले देखी हुई 
गाय इस गवय के समान है। यहाँ गवय का स्मरण होता हं और 
साहश्य का प्रत्यक्ष; और उपमान शान द्वारा होता दे कि पूवहष्ट गाय 
गवय के समान है। यह अंतिम ज्ञान न केवल स्मृति से हो सकता है 
(क्योंकि स्मृति पूर्व अनुभव को होता है और साहश्य का पूर्व अनुभव 
नहीं है ), न प्रत्यक्ष से (क्योंकि गाय प्रत्यक्ष नहों), अतः उपमान स्वतंत्र 
प्रमाण है । प्रभाकर और कुमारिल की व्याख्याओं में भेद यह हैः-- 
कुमारित के अनुसार साहश्य का अनुभव गाय की स्मृति को जगाता 
है, इससे विपरीत प्रभाकर इस स्मृति को अनावश्यक मानता है। उप- 
मान से उत्पन्न ज्ञान ( उपमिति ) का विपय गाय का गवय से साहश्यः 
है, न कि गाय | साहश्य का प्रत्यक्ष यह उपमिति उत्पन्न करता है कि 
इस साहश्य का गाय से स बंध है। 

दिवदत मोटा है? और “देवदत्त दिन में नहीं खाता? यद दोनों शञानः 
परस्पर-विरोधी हैं| इन पर विचार करने से यह 
परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को खावा 
है |? इस तीसरे ज्ञान को थअर्थायत्ति कदते हैं। 


5 सवदशनसंप्रह; ए० १०८ 
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एक दूसरा उदाइरुण लीजिए. | दिवदत्त' जीवित है पर, देवदत्त घर 
में नहीं है? यहाँ अर्थातत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि दिवदतत घर 
के वाइर है |” प्रभाकर का मत है कि अर्थापत्ति का मूल सदेद है। 
देवदत को घर में न पाने पर उसके जीवन में ही स देह होने लगता है.] 
इस मर देह को दूर करने के लिये तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ अर्थापत्ति की 
कच्पना करनी पड़ती है । 'देवदत्त घर के बादर है! इस ज्ञान से स देह 
दूर हो जाता है | देवदत की घर से अनुयस्थिति अकेली अर्थापत्ति के 
लिये यमेष्ट नहीं है । देवदस मरा हुआ भी हो सकता है, घर में न होने 
का श्रर्थ वाहर होना ही नहीं है | घर में देवदठ को अनुयस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विपय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अ्र्थाक्ति से 
दूर किया जाता है । 


अर्थापद्धि का अनुमान में अंतर्भाव नहीं हो सकता। क्योंकि यह शान. 
व्याप्ति के विना होता है । केवल-व्यतिरेकी अनुमान के दोनों मतों के. 
मीमांसक नहीं मानते | व्यतिरेक व्याप्ति आदस्णीय नहीं है। 


कुमारिल ने अर्थातत्ति की व्याख्या दूसरी तरद की दे। वास्तवः में 
प्रभाकर की व्याख्या दोपबू्ण है। जिस दशा में संशय उत्पन्न होता हई 
उसी दशा में फिर दूर कैसे हो जाता है ? आदि से अंत तक दे ही 
निश्चित डान रहते है, देवदत्त का जीवित रहना और उनका घर भें न 
होना | देवदत के जीवित द्वोने में संदेह कभी नहीं होता ओर बदि ऐजसा 
संदेह होता है तो उसके दूर होने का केाई कारण नहीं दीखता | वास्तव 
में देवदत के जीवित दाने ओर घर में न दाने के देनों ज्ञानों में संशद 
नहीं देता | लेकिन इन देनों असंदिग्ध ज्ञानों में विरशाघ है।इस 
विरोध के दूर करने के लिये बुद्धि प्रयल्ष करती है मिसके परिणाम स्व- 
रूप ध्र्थपत्ति का उदय दाता है| एक ही परिस्थितियों में संदेद की 
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उत्पक्ति और नाश दोनों मानना असंगत है; यही प्रभाकर की व्याख्या में 
दोष है । 
प्रभाकर इस प्रमाण के नहीं मानता | कुमारिल का मत है कि घट 
अभाव या. के अभाव का प्रत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
अनुपलब्धि प्रमाण है जिसे अ्नुपल्रव्धि प्रमाण कहते हैँ। घटाभाव 
का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि इंद्विय-संनिकप का अमभात्र 
है । अनुमान और अर्थापत्ति से भी 'मूतल में घट नहीं है? यह ज्ञान 
नहीं हो सकता । इसलिये अभाव का ग्रहण करने बाला अलग प्रमाण 
मानना चाहिये | अनुपलब्धि का अथे है उपलब्धि! या अहण' का 
अभाव | प्रभाकर के अनुयायी श्रभाव-पदार्थे को नहीं मानते, इसलिये 
उनकी दृष्टि में अनुपलब्धि-प्रमाणु भी निरर्थक है। 
प्रमाणों का वर्णन हो चुका, अ्रव प्रमेयों का बन होना चाहिए | 
यहां सी प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद है। सीमासको का प्रमेव- 
विभाग न्याय-वैशेषिक से बहुत मिलता है | 
न्याय-वैशेषिक ओर सांख्प-योग की तरह मीमासक भी यथार्थवादी 
हैं; वे वाह्य जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं | संसार मनोमय 
या कल्पना-प्रसूत नही है | कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तौत्र खंडन 
किया है। जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरु-शिष्य-संबंध, अच्छे-बुरे का व्यवहार आदि वाह्य जगत्‌ की 
अपनी सत्ता भाने बिना नहीं हो सकते | विज्ञानबादी स्वप्न-पदार्थों का 
उदाहरण देते हैँ । परंतु स्वप्म-पदारथों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
की अपेक्षा से है । यदि जाग्रत जगत्‌ भी भूठा हैं तो स्वप्न के पदाथों को 
झूठा कहना भी नहीं वन सकतेष और विज्ञानवाद का मुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है। कुमारिल ने यह दिखाने की बहुत कोशिश की है कि कोई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 


हे 
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त्ान सकता है।) विज्ञान से पदार्थ का बोध होता हे: चित्ञान स्वयं 
अनुमेय है| पदार्थ को वता चुकने के वाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विपय 
बन सकता है; इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया | अंत- 
दंशंन या मानसिक अवस्थाओं के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं माना । 
अपने लॉ जिक' के अंतिम अध्याय में प्रसिद्ध तकशाल्ली वर्नाड दोसां के ने 
क्ुमारिल के इस मत की पुष्दि की है कि सब सानसिक्र अबस्थाएं नातिक 
उदार्थी-या शारीरिक दशाओं) की ओर इंसित ऋरती ई। प्रत्थक झान- 
सिक दशा का विषय होता है। निविपयक विज्ञान संभव नहों है । 
प्रभाकर के मत में इतने पदा्थ हँ-द्वत्य, गुण, कमे, नामान्य, 
पारतंत््य था समचाय, शक्ति, साइश्य आर संग्ध्या | 
कार अलग द्रच्य नहीं है; प्रकाश की झचुन 
स्थिति हो अंधकार है। प्रभाकर अभाव और विशेष को पदा५ नहीं 
मानत्ता | 
कुमारिल के अनुसार दटव्य,गुग, करे, सामान्य और अभाव यह 
च पदाय॑ है। अभाव चार प्रकार,का ३। विशेष! प्रदाथ नहां है| 
अंधकार ओर शब्द द्रब्ब हैं; इस प्रकार द्रव्यों की संख्या 'स्वाग्ट्र ६ | 


टच 


समवाय ना अलगसन पदाथ नहां है | 


पदार्थ विभाग 


के 


धैदिक विधि-वाक््य अपना घालन करनेवालों को स्द्ग की आशा 
दलखाते ६। बदि आत्मा अनित्य दोठ 


घारसा 


है रे ् शक 
क्य निरथक हो जांवि। अज्ञों का करनेवाला 

शममिमीाई 3 -....... पक] >> को बा के गत 
स्व को जाता है! इसका स्पष्ट अर्थ यही हे कि बच-कर्ता सत्य के बाद 
साध नहीं हां जाता | आत्मा अमर दे । आत्म-मता की सिद्धि के सिख 
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जेमिनि ने विशेष प्रयत्न नहीं किया यह विपय उत्तर-मीमांसा का 
समभत हैं | उपवय जिन्‍होने दोनों मीमांसाश्रों पर ब्त्ति लिखी है, कहते 
हैं कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीमासा में सिद्ध की जायगी। प्राचीन काल 
में दोनों मीमासाएं मिलक्र एक दशन कहलाता था जिसमे कर्म-मार्य 
ओर ज्ञान-मार्ग दोनो का पूरा विवेचन है | 


आत्मा शरीर, इंद्रिया ओर बुद्धि इन सव से भिन्न है। निद्रावस्था 
में बुद्धि को अनुपस्थिति में भी आत्मा मोजूद होता हैँ | इंद्रियों के नष्ट 
की जाने पर भी आत्म नष्ट नहीं होता । शरीर जड़ है ओर ज्ञान का 
आधार नही हो सकता | स्मृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है। 
ज्ञान एक प्रकार की क्रिया है जो आत्म-द्रव्य में रहती या होती है । आत्मा 
में परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पड़ता । आत्मा को विज्ञानों का समूह मानने से काम नहीं चल सकता | 
यदि कर्म-सिद्धांत में कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जिसका पुनजन्म होता है। बोद्ध-मत में कम-वियराक ओर पुनर्जन्म दोनो 
ही नहीं वन सकते । आत्मा को व्याएक मानना चाहिए | यदि आत्मा 
अगर हो तो शरीर से मिन्न-भिन्न भागा में होने वाले परिवततनों कोन 
जान सके । मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा। 
इसलिये आत्मा को विशु या व्यापक मानना ही ठीक है |! 

आत्मा अनेक है। शरोर की क्रियाओं से आत्मा का अनुमान 
होता है । प्रत्येक शरीर की क्रियाये अलग हैं। प्रत्येक व्यक्ति का घर्म- 
अधर्म दा अपूर्व, स्मृति और अनुभव दूसरों से प्रथक है, इसलिये अ्रनेक 
आपमाएं माननी चाहिए । 

प्रभाकर के मत में आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
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गुण उत्नन्न द्ोते रहते हैं | आत्मा का अत्यक्ष कमी नहीं होता। आत्मा 
स्वयंप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुपुञत्ति में भो आत्मानुभृूति बनी रहे। 
स्वप्रकाश संवित्‌ (ज्ञान) विषय और अ्त्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है ।आत्मा हमेशा ज्ञान के गहीता के रूप में प्रकट होता है ग्राद्म विषय 
या जय के रूप में कमी नहीं । आत्मा न वाह्म प्रत्यक्ष का विपय है न 
मानस प्रत्यक्ष का | अवेतन होने पर भी आत्मा कर्ता और भोक्ता है; वह 
शरीोर से मित्न और व्यापक है। व्यायक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्तन्न 
किया है उसी को वह जाने सकता है । 


पाथ सारयि मिश्र का कथन है कि आरमा को ग्राह्मओर गहीता- 
शय आर ज्ञाता मानने ने कोई दोप नहीं है | प्रभाकर के यह कहने का 
कि संबित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अर्थ हो सकतो है कि 
आत्मा संवित का ज्व.या विषय दो जाता है | स्वृति-ज्ञान में आत्मा को 
अपनी प्रत्थनिन्ा पहचान होती है | इस प्रत्यभिज्ञा का विषय यदि आत्मा 
| ने माना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निविपयक दो जाय । परंतु कोई ज्ञान 
पिर्विषयक नहीं हो सकता । आस्मानुभूति का विषय आत्मा होता ढँ; 
नीक्मा का सानस-प्रत्यक्ष संभव है | 
ले के मत में प्रत्थक ज्ञान-क्यापार में आत्मा की श्रभिव्यक्ति 
ती, जैसा कि प्रभाकर के अनुवादी समझते हैं| विषय की अनु 
गाय हमों आत्माठुभूति दोतो हूं, कमी नदीं। चेतन के: जीवन 
आस्मानुमूति विबयानुभूति से ऊँचे दर्ज को चीज़ है। आत्म-प्त्यक्ष 
ओर विपय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है | प्रभाकर आत्मा और संवित्‌ 
को अलग-घलग मानता है; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित 
प्रकाशरूप । भट्ट सतवाों को यह सिद्धांत मान्य नहीं दे। ज्ञान श्रात्मा 
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का ही परिणाम, पर्याव है । यदि आत्मा अचनन है तो उसका परि- 
णास स्वप्रकाश नहीं हो सकेता । परंतु कुमारिल ने भी आत्मा म॑ एक 
अ्रचिदंश' या जड़ भाग माना है जो आत्म-पत्वक्ष का बिपय होता है । 
वास्तव मे बह सत्र ठीऊ नहर; आत्मा ज्ञान का बिपय होता दे टसका 
यह अर्थ नहीं है कि आत्मा में एक जड़! अंश भी मानना चादिए । 
झ्रिर भा यह मानना ही पड़ेगा कि न्याव-बशपिक ओर प्रभाकर की 
अपेक्षा कुमारिल की आत्मा त्रिपयक बारणा अधिक उदन्नव है| बह 
वेदात के अधिक समीप भा है | 
पृव-सीमासा मे बदत से ठेबताओ का कत्पना को गई है जिनके लिये 
यज्ञ किय जाते हैं। मीमासको ने 
ईश्वर की आवश्यक ही नमभती | धरम के 
जाने को श्रावश्यक्रता नहीं समझो । धन के 
संचरप के लिये इश्व' को ज़रूदा नद्ठा है, नमनि ने कहों टेश्वर की 
सत्ता से स्पष्ट टसकार नहीं किया है । उन्होंने इश्वर-पदाथ की उपेक्षा 
की है । वेदों में जहा ईश्वर को स्तुति की गई हे बढ़ वास्तव से बच्चो के 
अनश्ाता की प्रशंता है । वज्ञ-कर्ताशों को तरह-तरह के ऐश्बर्य प्रात होते 
हैं | मीमसक सृष्टि ओर प्रलय नहीं मानते । काल की के ) विशेष 
लब्ाई बीव जाने पर प्रलय आर गिर सूप्ठ दोती है, दस नसिद्धात को 
मौमासकों ने सादस-पूचक ठुफरा दिया ।" और सब आत्तिक-दशन संष्टि 
ओर प्रलय मानते हैं | जब खष्टि का आदि ही नहीं है तो सप्द्िकर्ता 
की कव्पना सी श्नावश्यक है । कुमारिव का निश्चित मत दे कि बिना 
उदहश्य के प्रवृत्ति नहीं हो सकती | जगत्‌ को बनाने में ईश्वर का क्या 
प्रयोजन हो सकता हे ! उद्द श्य और प्रयोजन अपू्णता के चिन्ह हैं, 


लज-+-+++++ 
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बन बाल ल्‍» अपूर् 5 ... गे धर्म बट, जज, 3 ॒ 
दू शव वाला इंश्वर अपूण हो जावगा। धर्म +र अधर्म के नियमन के 
लिये भो ईश्वर आवश्यक नहीं है । वजशकर्ता को फल प्राप्त शपूय 

कराता हैं। शरीर न होना भी ईश्वर के कर्चव्य में वाधक हैं। संसार 


द 
को दुःसमयता भी इश्चर के विरुद्ध साक्षी देती ह। 


बाद के मोमांसकों में इश्बर-विश्वास प्रकठ होने लगता है | शायद 
अन्य दशनों के प्रभाव से मीमांता के अनुयायियों में आस्तिकदा (इंश्वर- 
विश्वास ) का उदय हुआ । साथ दी देवताओं की अलग चउचा में 
विश्वास घटने छगा । देंबताओों की महिमा कम हो गई; देवताश्रों का 
महत्वपूग स्थान मंत्रों ने ले लिया | भगवदगीता का प्रभाव भी कम नहीं 
पड़ा। आपदेव ओर लोगाक्षिभास्कर लिखते है. कि बदि बज्ञादि कर्म 
भगवान्‌ के लिये किये जायें तो अधिक फल मिलता है| यज्ञ कर्म ईश्वर 
(गोबिंद) के लिये करने चाहिए। बेंकठेश ने सेश्वर मीमांता! नामक 
अं लिसा। इस अकार सेश्वर संख्य की तरह सेश्वर मीमांसा का भी 
से्नदाव वन गया , 

मीमांस-शात्र का स्वरूप आरंभ में व्यावहारिक था; दार्शनिक 
ब्यवहार-दर्सन लत का प्रवेश उसके बाद को हुआ | मोक्ष 

का आदइश मी जमिनि और शबर के सामने 

त्पित ने भा | आरंसिक मीमालक घम अर्थ और काम को प्रिदगः 


स्‍+-& 


ते थे, उन्हें मोक्ष में रूचि न थी | अर्थ! और काम! की प्रा मनुस्य 
आावश्रेक ज्ञान आर कुशलता पर मिन्नर हे परंतु 'धर्म' को जानने 
हव बडा के आतस्कि दूसरा आधार नहीं है। धर्म किसे कहते है 
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छ 'करने का आदेश देते हैँ वही “धर्' है। कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्यों को विधि वाक्य! या केवल विधि! कहते हैं | जो वाक्य 
कुछ न करने का! उपदेश देने हैं वे “निप्व वाक्य! कहलाते ह।'स्वग का 
इच्छुक यज्ञ करे! यह विधि बाह्मण को नहीं मारना चाहिए! यह 
निषेघ-वाक्य है | अनुड्ान-विशेषों की स्ठ॒ुति करनेवाले वाक्यों को श्रिथे- 
वाद! कहते हैं। अनुष्ठान न करने और करने से क्‍या दानि-लाम होगा 
इसे ( ऐतिहासिक उदाहरणों सद्दित ) बतलाने वाले वाक्य अ्रथवाद' 
हैं। कभी-कभी अथवाद-वाक््य लोक विख्यात बातें भी कह देते ई जैसे 
अग्नि जाड़े की दवा है ( | अग्निर्हिमस्य भेपज्म )। कहीं-कहीं बस्टओ्रों 
में लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अर्थवाद करता है जैसे, (आई 
यूप:) खंभा सूथ है ।” मीमासकों का निश्चित मत है कि वेदों ( मंत्र 
ओर ब्रह्माण भाग ) का तात्यय क्रिया में है | 


आम्नायस्यक्रियाथत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम ।१॥२।१ 

अथात्‌ वेद क्रियार्थक हैं; जो क्रियार्थक नहीं वह निरथंक हैं | शास्त्र 
का लक्षण ही यह है कि प्रवत्ति या निवत्ति का उपदेश करे। वेदों का 
अभिप्राय मनुष्यों को उनके कत्त ब्यों को शिक्षा देना या धर्मापदेश है । 
इसलिए भ्रति से यह आशा नहीं रखनो चाहिए कि बद आत्मा और 
परमात्मा का स्वरूप समझाये। आत्मा क्‍या है? इसका उत्तर देना श्रृति 
का काम नहीं है; आत्मा को लेकर क्‍या करना चाहिए, यह अति का विपय 
हो सकता है । इसीलिए लिखा है --आत्मा ये अरे श्रोतव्यों मंतब्यो 
निदिध्यासितव्यः , अर्थात्‌ आत्मा के विपय में सुनना चाहिए, उत्ती का 
मनन ओर उपासना करनी चाहिए | वेदांत का मत है कि श्रति आत्म - 
स्वरूप का बोघ कराती है | मीमांसकों की संमति में यह वेदांतियों का 
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अम है। वेदांत का विचार है कि श्रति अंत' में कर्म-त्वाग का उपदेश 
देती है, मीमांसकों के अनुसार श्रुति का तालय पन्ति के रास्ते चत- 
लाना है| 
धरम के ठीक स्वरूप के विपय में प्रभाकर और कुमारिल में झतभेद 

है । * कुमारिल के अनुसार धर्म और अधर्म क्रियाश्रों के नाम हैं। घामिक 
अनुष्ठान धर्म हैं और दिंसादि कर्म अधर्म । प्रभाकर के मत में धने ओर 
अधम क्रियाओं के फल को कहना चाहिए] कुमारिल का मत्त स्वास- 
वेशेपिक के अनुकूल है। प्रभाकर के धर्म-अधर्म दूसरे दर्शनों के पुण्य 
बाप के समानार्थक हैं| धर्म ओर अधर्म दोनों को मिलाकर प्रभाकर 
“अपूर्य' कहता है। अपूर्च का ज्ञान श्रति के अतिरिक्त कहीं से नहीं हो 
सकता, बह 'मानान्तरापूब” है। थम और अधम आत्मा में हो समबाव- 
संवंध द्वारा रहते हैँ 

छुमारिल के अनुसार अपू्व एक प्रकार की शक्ति है जो बनादि अनु- 
ठान करनेवालों में उत्पन्न दो जाती है । अपूर्व का अस्तित्व श्र्थापत्ति 
प्रमाण से सिद्ध छोता है। किये हुये कर्मो का फल अवश्य मिलना 
चाहिए, पर हम देखते हैं कि यश्चादि कर्म तुरंत फल किये बिना समाप्त 
हो जाते है । इन दोनों धानों का विरोध मिदाने के लिए अपूब! दी 
कल्पना आवश्वक है। कोई भी यज्ञ कम अपने कर्त्ता मे एक शक्ति 
'उतन्न कर देता है जो कालांतर में उसे फल देती दे | 

वेदिक विधि का क्षण करके मनुष्य उसके अनुष्ठान .में क्यों 
वृत्त हो जाता ई बालिक विधानों में प्रद्नत्ति का कारण क्या होता हैं £ 
यहां भी प्रमाकर और झुमारिल में मतभेद है| पदले दम कृमारिय का 


तन समाते लव 


मत सुनातं हू | 


दा । 


हारवननी; पुए सुृशुछ-रुद 
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कुमारित का ए जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 


प्रयोग किया है. वह यह है 
योजनमनुद्दिश्य न मंदोडपि प्रवत्त ते 


प्रयोजन के बिना मंदबुद्धि भी किसी काम में नहीं लग जाता 

इसका आशय यही है कि प्रत्येक काय उद्देश्य को लेकर किया जाता 
है | प्रवृत्ति का मूल कारण सुख-प्राप्ति और दुःख-निन्वत्ति की चाह है। 
प्रत्येक मनुष्य सुल चाहदबा है, आनंद की कामना करता है और दुःख 
से बचना चाहता हे। स्वर्ग की इच्छा सुख की अभिलाबा है ओर नरक 
से बचने की इच्छा दुःख-निन्वत्ति को कामना है। लोग वेदिक विधियों 
का पाजन भी सुत्त-प्राप्ति के लिये करते हैं। वैदिकविधि-वाक्य अनुष्ठान 
के “ग के साथ ही उनसे मिलने वाले फल का सी ज़िक्र कर देते 
' 'ए लोग उनकी 'कषित द्ोते हैं। इस अनुष्ठान 

होगा! यह “इड्ट "न! ही कर्म-प्रद्नंत्ति का कारण 


/ पव-मीमांसा झ्ड्प, 


कराता है। * यह मत जमंन दार्शनिक कॉश्ट! के सिद्धांत से समानता 
सलता है । कास्ट का कैटेगॉँ रिकल इम्परेटिव प्रभा का विषधिताक्य' है | 
भेद इतना ही है कि कांट का आरदेशवाक्य' अंतरात्मा की आवाज़ है 
ओर प्रभाकर का 'विधित्राक्य' वेदों का आदेश है। अतः कांट का 
सिद्धांत अधिक सावंभौम है। 


प्रभाकर के अनुतार अनुष्ठान की पूर्ण प्रक्रिया इस प्रकार है।बैंदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कार्यता-ज्ञान उत्तत्न होता हैं; फिर चिकीर्पा 
या करने की इच्छा का प्रादुर्भाव होता है। चिकोर्पा के साथ ही 
अनुशन साध्य वा संभव है! यह--हृति-ताध्यता-ज्ञान या--भातना भी 
रहती हैँ, उसके बाद प्रतद्ृसि या संकल्प होता है, फिल्‍ चेम्दा और अंत 
में क्रिया इस विधान से सके लाभ होगा? इस--टुप्ड-साधनता-ज्ञान, क 
गोण स्थान हे । मुख्य प्र रकक कार्यता-जान है | परंतु हर एक विधि हर 
एक व्यक्ति को अरने पालन में नहीं लगा लत। का बया कर हूं ९ 





क्या वजह हे कि कुछ लोग पतन्रष्टि बन करने लगते है ओर कुछ अमि- 
गन > 


गघ्टोस का अनुछा 


जो अकुरित हान के लय उपयुक्त भाम हू इता हैं। यही कार गु हूं 
संव विधि-बाक्य सब को आकपित नहीं करते | विभिन्न विधि-वाक्यों के 
नियोज्य अलग-अलग व्यक्ति वा व्यक्ति उमृह होते है। इस प्रकार भो 


परम कर है कि केटेगा वद्साल नया जिद >> >> द्धा >> 0... 
कर की ४दाधा कॉटाद के केटेगारियल स्परंदव से कन्े हवन मर 
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५ >> म्रेपा सथघथ भनप्या व्ट्रे सदा कि 3. _स> 
५ कि का नैतिक आदेश रब भनुष्या को सदा ओर सबत्र लागू 
दाता हू । 
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मनुष्य के सारे कर्मो को मीमांसा ने तीन श्रेणियों में वाटा है, कान्य, 
निषिद्ध ओर नित्व | जो कर्म किसी इच्छा की 
पूर्ति के लिये क्रिमीं मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं वे 'काम्य कर्म! हैँ | पुत्र या ऐश्वय या स्वर्ग कीब्प्रात्ति 
के अर्थ जो यज्ञानुप्ठान किया जाय वह काम्यकर्म कहनायगा | जिन कामों 
के करने से वेद रोकता है वे निपिद्धया प्रतिपिद्ध कर्म! कहलाते हैं | नित्य 
कम वे हैं जिनका करना प्रत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही है, चादे उसमें 
कोई कामना था अभिलापा हो या नहीं। नित्य कर्म मीसासा छे 
ससावभोम महात्रत! है | दा काल संध्या करना, वणाश्रम धरम आदि नित्य 
कर्मों में सम्मिलित हैं | नित्य कमी का फल क्या मिलता हे; भट्ट 
(कुमारिल के) मत मे नित्य कम भी फलामिलापा के साथ किये जाते हैं । 
नित्य-कर्मों से अतीत और आगामि-दोप नष्ट होते है | इस प्रकार दुरित- 
क्षय और प्रत्यवायों (विश्नों वा भावी पापों) ने वचाव---बद दो फल नित्य 
कामों के हैँ। नित्य कम ने करने से मनुष्य दोषों में फेंसता है । नित्यकमों 
का कीई मावात्मक फल नहीं होता, फिर भी थे निरुद्द श्य नहीं हैं। प्रभा- 
कर ओर कुमारिल दोनों के मत में काम्य कमों की तरह विशिष्ट फल 
देनेवाले न दाने पर भी नित्य-कम सदेव कतव्य हैं। प्रभाकर के अनत्तार 
नित्य-कम काम्य कमों से श्रेष्ठ हैं | 'कतव्य कतव्य के लिये! की शिक्षा 
प्रभाकर में वत्त मान है| भाइ-मत में नित्य-कर्मों की इतनो प्रतिष्ठा नहीं 
है; नित्य-कम श्रेय-साथन में सद्दायक-मात्र हैं । 


९५ 
कम नवभाग 


भारतवर्ष के सब दशनों का सिद्धात है कि करम-फल से छुटकारा पाए 
बिना मुक्ति नहीं हो सकती । मीमासा भी इस निद्धांत 
को मानती है। श्री सरेश्वराचाय ने मीमांसा की 
मोक्ष-प्रक्रिया को संक्ष प॒ में इस प्रकार कद्दा है :-- 


माक्त 
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अक बतः क्रिया: ऋम्या निपिद्धास्त्वजतस्तथा । 
नित्य. नेमित्तिक॑ कम विधिवच्यानुतिस्व्तः 

काम्य कम फल ततस्माद बादी्म न दोकते | 
जिपिद्धत्वनिरस्तत्त्वान्नास्की नेत्यधोगतिन, | 


( मेप्कम्य सिद्धि, १।१०,११ ) 


अर्थात्‌ काम्य और निधिद्ध कमों का त्याग कर देने से और निश्य 
जैमितिक ऋर्मो का अनुष्दान करते रहने से *" मुक्ति लाम होता है| काम्य 
करमों का फल स्वर्म-धाति आदि हैं, किससे मोक्षार्थी को चचना चाहिए | 
निषिद्ध कमों से अधोगनि मिलती है,इसलिये उन्हें भी छोड़ देना चाहिए। 
नित्य-ममित्तिक कर्मों का कोई विशेष फल नहीं है, उनसे केवल दोप दर 
होते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए । इस प्रकार जीवित रहकर 
प्राख्य कम्मों का भोग से सब छर देने से मोक्ष-लाभ द्ोवा दे | सुक्ति के 
लिये ज्ञान की आवश्यकता नहीं है। मुक्ति के क्षण तक भी नित्य 
कर्मों को नहों त्वागना चाहिए | कमंणा अध्यते जन्तुः--कर्म से प्राणी 
बंधता है--यद्व निवम नेत्य कर्मों को लागू नहीं ह। इसलिए सीमांसक 
स्थासमाग का ममथेन नहीं करते। जझ्ान-निरपेक्ष करने से भी मुक्ति 
मिल सकती है । वही नहीं, मितल्व कामों का स्थागना हर दशा में दोषों 
मं 


कि दाद का बार 
फन्नानेवाला है, बह सीमोता छा निश्चित विश्वात दे | 


+"याल को 
मसाक्क झा स्वल्प कया ह| अब अात्मा, सुछ, दुस्म, इच्छा 
० रा पह न कर 
इवप, प्यज्ष, घम, अधने आदि विनश्वर ( आगमागदी, अआनिवाने- 
चर ०००. लक 
चाल, इनिलत) घमो से दवद जता है $ गेत्र उच उक्त कदत है | कुक दशा 


श्र दरशशनशास्त्र का इतिहास 


है, इसलिए मुक्तावस्था भावात्मक आनंद की अवस्था नहीं है। आत्मा 
ज्ञान स्वरूप भी नहीं है। शान बिना मन के नहीं हो सकता ओर मुक्ता 
वस्था मे सन का विलय हो जाता है । इसलिए मुक्ति मे आत्मा-ज्ञान 
रहता है, यह कहना ठीक नहीं। मोन्ावस्था में आत्मा मे ज्ञानशक्ति 
हती है, न कि ज्ञान ) यदि मोश्न में आनंद नहीं होता तो सो ज॑ पुरुषपाथ 
कैसे हैं ! उत्तर वह है कि ठु:ख का अत्यंत नाश करना ही सबसे बड़ा 
पुरुषार्थ है, यही मोक्ष है । 


मीमासा-दर्शन की रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो निद्धप्तो 
का बसन करना ओर ज़रूरी हे | इनमे से एक तो वाक्य ओर पदों के 
अर्थ के संबंध के विपय्र मे है ओर दूसरा श्रम की व्याख्या से नंवद्ध हे 
दोनों दी समस्याद्रो पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार 
हैं । 


सल्कृत व्याकरण के अनुमार जब किसी शब्द में प्रत्यय-विशेष लग 
श्म्वितासिधान और ता है तव उसे पद! करते हैं। 'राम' ओर 
अभिदहितान्वय “भू? शब्द है, साथंक ध्वनिया हें; टन पद बनाने 
के लिये इन में 'सुप' और 'विड[ कटलाने वाले प्रत्यय जो टने चाहिए | 
राम: और 'भवति' पद हैँ | वाक्य पदो का वना हुआ होता है। पद- 
समृद को वाक्य कदते हैं आर शक्त को पद । ( न्याय ) प्रभाकर का मत 
है कि शब्दों या पदों का अथ वाक्य से अलग नहीं जाना जा सकता । 
विधि बताने वाले वाक्प में ही पदों का ग्रथ' होता है| यदि पद 
प्रकार वाक्य ओर विधि से संवद्ध न हो तो उनके अर्थ की स्मृति तो 
होगी परंतु क्रिप्ती प्रकार की प्रमा ( यथा ) उत्पन्न नहीं होगी | इस 
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पं १ 


परद्धान को 'अम्वितासिधान'! कहते हैं। वाक्य में अन्वित हो जाने पर 


ही शब्दों का अर्थ दोता है। अर्थ का मतलब प्रयोजन! दे । * 


लत 


है] साथक शब्दों के मिलने से बाक््य वनता है । प्रत्येक शब्द 

दोता है और शब्दों के मेल ने वाक्य बनता ह। 

अभिषितान्वय' कहते ह। वाक्य में अन्यय होने से पहले ही शब्दों का 
अथ होता है। 


ऋमारिल के मत ये वाक्याथ का बोध शब्दों के अथ-बोघ पर निमर 
का 


मर । 
ं 


ल्‍्णा 
(६| 
हक 
हा 
पर 2] 
2] 
५ 


प्रमाकर का मत आइडियेलिस्य्कि लाँजिक के इस सिद्धांत के अनु: 
इल है कि साथा की इकाई वाक्य है न कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत दाता है, वहाँ भी बास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
लिये देता है । अरे! हाथ! आदि शब्द एक-एक होने हुये भी पूरे 
गाक्यों का काम करते ह। अरे का अर्थ है, मैं द्वाश्चय था शोक 
प्रकद करता हैँ ।' बच्चा कब पानी! ऋदता दे वो उसका मतलब होता है, 
देखा पानी,दे' या 'बद पानी पी रहा है अथवा में पानी पीना चाहता 


हूं रत्यादि । अकेले पब्दों की अथनपतीति भाषा-दान के बिकास से बाद 
की चोन ६ । 


घ्या आओर-मीमाना बोनों फे दाशनिक मतानुसाः वाक्य में क्विया 
का चुजर स्थान [ आखउबात उधान-दाक्यम्‌ ) | क्रिया छा साथ अनस्तय 


5 ५ >> हु >_ 
शोने पर हाँ अन्य पर्दा का अब दा सकता हं। बंद नद्घांत प्रभाकर के 








5.-..- £। नया + ऐमने बनठा नहीं 
झोचक अहुकूच €। सथादिका के मंते ने काया का छा प्रधानता नहा 
£ | मंस्क्त माण के अनार ५ >> ०१ जा 
| सनह्ते भादा के अनु छार काच्या मुबरनादलका सूरत: यह सा 

दे ज्ञाता है. सथति इसमें फ्रिया नहीं है । पका >उर-प वत 
दाह्द था जाता #, ददार इसमे क्या न|हां हु । काना न तीनो लाका 
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का तिलक राजा? वास्व में इस स्कृत-वाक्य में अस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है | इसी प्रकार त्रय: काला: ( तीनकाल ), इस वाक्य के भी क्रिया- 
शूत्य नहीं कहा जा सकता । मीमांसकों के मत में क्रिया-बाधक विधि 
वाक्य ही प्रमाण हैँ; सिद्ध अथ (अम्तित्ववान्‌ पदाय को) बताने बाला 
वाक्य केवल अ्रथवाद हे; वह अकेला प्रमाण नहीं हे सकता | विधि-वाक्य 
से अलग हे जाने पर अथंवाद का केाई महत्व नहीं रहता है | 


श्रम की समस्या पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार 
मिथ्या ज्ञान या अम हैं| प्रभाकर का सिद्धांत 'अख्याति! कहलाता 
की व्याख्या; अख्याति' है और कुमारिल का 'विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्याति! अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उस का वर्णन करेंगे । 
हम देख चुके हैं कि मीमासक स्वतः प्रामाण्यवादों हैं । यदि हर 
एक ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति में रजत का 
ज्ञान भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान कूठा क्‍यों कहा जाता है । 
यह मीमांसा की समस्या है | प्रभाकर का उत्तर हैं कि ज्ञान को मिथ्या 
 अप्रमाण बनाने का उत्तरदायित्व 'श्म्ृति! पर है | हम देख चुके हैं 
कि स्मृति प्रमाण नहीं है | जब इंद्विय-प्रत्यक्ष के साथ स्मृत्ति का अंश 
मिल जाता है तब मिथ्या-शान की सृष्टि होती है । शुक्ति-रजत के 
उदाहरण में इदमंश का ( यह ) प्रत्यक्ष अहण होता है और रजत- 
अंश का स्मरण | शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिए शुक्ति 
को देखकर रजत का स्मरण होता है | यहां तक ज्ञान में कोई दोष नह 
है | ज्ञान में दोष तब आता है जब द्रठा प्रत्यक्षशञान और स्मृति-ज्ञान 





4.३० रेणिडल, इंडियन लॉमिक, प्र० ६८-६६ तथा भामती, 
पृ० १४ (चेदांठ शांकर भाण्य, अध्यास प्रकरण) 


पूव-मीमांसा श्पर 


ऊ 


के भेद को मूल नाता है। इंद्रियादि के दोपसे प्रत्यक्ष-त्ञान और स्मृति- 
ज्ञान के भेद का ग्रहण न होना ही भ्रम है | रजत-ज्ञान वास्तव में पहले 
का होता है, परंतु उसकी बह विशेषता--क्ति रजत-ग्रहण पहले हुआ है,. 
रजत का गहीता अंश--बुद्धि से उतर जाती है और श्रम होता है। 
इसे संस्कृत में 'स्वृति-प्रमोप” कहते हैं। श्र ति-श्ान में हम यह भूल जाते 
हैं कि दो ज्ञान हैं; उन दोनो ज्ञानों के अलग-अलग विपय ( शुक्ति 
और रजत) भी प्रतीत नहीं होते। भ्रम-जश्ञान वास्तव में एक जान 
नहीं होता वल्कि दो ज्ञानों का समूह होता है, जिनमें केवल एक का 
स्वतः प्रामाण्य-है। स्घृति-ज्ञान स्वत: प्रमाण नहीं है | इस प्रकार प्रभाकर 


ने अपने मल-सिद्धांत की रक्षा-पू्वक भ्रम की व्याख्या करने की कोशिश 
की है। 


परंतु आलोचकों को सभाकर की व्याख्या में भी दोप दिखाई दिये 
हैं। वे कहते है भ्रम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अख्यातिवादी नहीं समझा सकते । 
चह बात यह है कि श्रांत व्यक्ति की रजत को उठा लेने की प्रवृत्ति होती 
है। प्रश्ृत्ति भावात्मक ज्ञान का फल है न कि ज्ञानभाव का | रजत और 
शुक्ति के भेद का अग्रहण (एक प्रकार का ज्ञानभाव) श्रांत पुदप को 
जत में प्रशु् नही कर सकता ) भेद का अ्रग्रृहण व्यवहार का देतु नहीं 
हो उकदा | रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान ही हाथ बढ़ाने की 
किया का कारण हो सकता है। इसलिये पदले इद' पदार्थ (शुक्ति) में 
दोता है, फिर उसमे पश्नत्ति; बद्दी मत ठोक है ।१ 


झालोचना 


अजीज डक, 


रजत का आये प्णु 
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व्रेत्ि | भामभती, ए० १५ 


के 
ऋभफरणा 
थे 


£ 
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कमारिल-कृत श्रम की व्याख्या वियरीव-ख्याति कहलाती ह | श्री 
प्राथसारथि मिश्र शास्ब्रदीपिका ( पृ० ५८-३६) 
से लिखत ह कि प्रभाकर की अख्याति दो चंद्र 
दीलने की व्याख्या नहां कर सकती | द्रष्टा जानता है कि चद्रझय एक हं, 
कर भी आंख को उगली मे पीड़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते #ं। 
यहा 'द्वित्व' का ज्ञान कसा होता है ! दो चंद्रो का स्मरण नहीं है, ग्रहण 
नो नहीं होता क्योंकि दो चंद्रों का सनिकर्प नहीं है । फिर द्वित्व (दो-पन) 
का अम क्यो होता है ? लेखक का अपना उत्तर यह है कि नेत्रो को ठो 
देशों था स्थानों तथा चंद्रसा इन तीनों का संनिकप प्रा है | अ्रम इस 
लिये होता है कि देशगत दित्व का दोपवश चद्धमा में आरोप हो जात 
ह॑ | इसी प्रकार शुक्ति में पूर्वानुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिय 
जाता हैं और शुक्ति रत्ताकार दोखने लगती है | नरम का कारण शुक्ति 
झोर रजत के भेद का प्ग्रहण नहीं बल्कि मुक्ति का गजतरूप से 

हण हैं। भ्रत-ज्ञान मे दशक स्वय कुछ करता है, एक के युर्णा को 
इनर में आरोपित करता है। बह आरोपण “दोषवश? होता है । 


हु 
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विपरीतख्याति 


जज चल 


कुमारिल का सत हेंदत के अध्यास-बाद के अधिक समीप है, 
पर तु बढ मीमाता के मसांलिक उलिद्धातों के अनुकूल नहीं है | विपरोत- 
ख्याति स्वतः प्रामाण्यवाद को ठेस पहेँचाती है। प्रभाकर का मत 
बत मान यथार्थवाद के अधिक अनुकूल है। वस्त॒ुतः प्रभाकर के अनुसार 
ब्रंत-शान अबूरा ज्ञान हे, अशान नहीं। ररवु कुमारिल के नत में 
ग्रश्टान! वास्तविक है। झज्ञान की भी एक थकार की सत्ता है, बडी 
मंद देदांत का की है । 


पाँचवां अध्याय 
वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ और गोड़पाद 


देदांत के प्रमुख आचायों के सिद्धांतों का वन करने से पहले हम 
बेदांत-वत्नों का कुछ परिदय देना आवश्यक समझते हैं। अन्य दर्शनों के 
आचीन य॒त्रों की भे।ति वेदांत-सत्नों का समय भी ठीक-ठीक नहीं चतलाया 
जा सकता | पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से प्रो०हिरियन्ना सूत्रों का 
स्वना-काल ४०० ६० समझते हैं। चेदांत-सत्र वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते दूँ । कुल अंग में चार अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में 
चार पाद; प्रत्येक पाद अधिकरणों में विभक्त है। एक अधिकरण में एक 
विशेष प्रश्न या समस्या पर विचार किया जाता है। वेदांत-सत्र का 
उद्देश्य स्पष्ट है । उपनिषदों की शिक्षा के विषय में प्राचीन काल से 
मतभेद चला आता था, कुछ विद्वान उन्हें हत-परक समझते ये, कुछ 
आःद्वत-परक । कुछ आलोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद्‌ 
एकन्सी शिक्षा नहीं देते, उपनियदों में आंतरिक मतभ्भद है ओर उनके 
ईशक्षा मं संगति या सामज़ध्य भी नहीं है | उपनिपदों में परस्पर विरोधी 
ऋयषन पाये जाते हैं| इन आत्तेयों का उत्तर देने के लिये और सब उप- 
निषदों की एक संगत और सामझ़स्व व्याख्या करने के लिये दी वेदास- 
सत्षों की स्वना की गई । बादरायण का अनुरोध द कि सारे उपनिपद्र 
एक हो दाशनिक मत का प्रतिथादन करते हैं | उपनिपदों की विभिन्न 
कियों में जो विरोध दीजता है बह वास्तविक नहीं है, बह उपनिषदों 
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से समझ सकने का परिणाम है | वादरावग्य से पदले नी ऐस 


के य, यह चेदत दच्चों से ही प्रदीत होता दे। बादरायण 
जा चुके ये, यह वेद त दन्नों से ही अदीत दोता हे। बादरायण 


ट् 


४! | है 
9५ 


नस 


यक्ष कि 


हि 


हे 


झप्‌४ दशनशाख्र का इतिहास 


ने काशकृत्स्म, कार्प्णाजिनि आश्मरथ्य, जमिनि, वादरि आदि अनेक 
बिचारकों के मत का जगह-जगह उल्लेख किया हे। परंतु इसमे संदेह 
नहीं कि वादराबगु के सत्र अन्य सब समान प्रवल्नों से श्रप्ट थे और 
श्रप्ट मान गश। इसी कारण उनको रक्षा हो सका । 


इस ग्रकार पाठक समक नकत हू कक वयादारादश ऋकदयत्र से 


त्रों के समान तथा अन्‍य दशनों के सूत्रों से निन्न हे | जमिनि आर 


दिराबग श्रुति के व्याख्याता-मात्र हैं; वे मौलिक बिचास्क होने का दाबा 
नहीं करते | न्‍्याब, वशेपिक्र, योग ओर साख्य का अपना मरते दे जिसके 
पुष्टि वे श्रुति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते हैं । इन दशनों के आचार्य 
यह दिखला कर संतुष्ट दो जाते हैं कि उनछा मत अति का विरोधी नहीं 
हे | परंतु दोनों मोौवाटओं का श्रुति से ज्यादा थनिष्द संबंध द, श्र 


| 
का मत द्वी उनका मत दे और श्षति की संगत ब्याख्या कर देना ही 
उनका कार्य है। पूव मीमसांसा बेद के उस भाग की व्याख्या करती दे 
जिसे कर्मकास्ट' कहते हैं; 'शान-कारद! की व्यालस्वा उत्तर-मीसाला छा 
काम है। इस प्रकार दोनों मोमामाओ को एक दूसरे का पूरक कहा ज्ञा 
सकता दे | श्री उपबप ने दोनों पर वि लिखी, ऐसा कहा हाता दे । 
किर भी दोनो मीमासाथों में कुछ विरोध था जो.उनके अनुबावियों के 
हाथों में और भी बढ़ गया । इस समय मीसासा से मतलब पृथ-मीमाता 
का समझा जाता है ओर उत्तर मीमासा का नाम वेद ते पड़ गया दे | 
दोनों के वर्तमान दाशनिक सिद्धानों में विशेष समता नहीं है | 
चर्दांत-सत्रों के रखयिता बादराबश ने उपनिपदों को किस प्रकार 
समझा था अथवा उनका दाशनिक सन क्या था, बह विवादात्यद हे । 
काल-क्रम से उ्निषदों की तरह बंद त-सत्र भी अनेक ब्यास्याओं के 
बन गए । भारतीय दर्शन में वेदंत का अर्थ 'डप्निपद्‌, वेदांत-यत्न और 
मगबदूगोता द्वास प्रतिपादित सिद्धांत, समक्ता जाता है। इन दीन 


बिक 0... ०. प्रौर 
वेदांतसन्न, योगवाशिए और गौड़पाद झ्पर 


कि 


मिलाकर ्रस्यानतय्री', कहते है | विभिन्न आचायों मे प्रस्थानत्रयी पर 
भाष्य लिखे हैं ओर उप्तकी विभिन्न व्यास्याएं की हैं |यह सब व्याख्याएं 
वेदांतः कहलाती हैं, बद्यप्रि उनमें गम्भीर मतभेद ह| मानवी बुद्धि सब 
प्रकार के चंधनों का तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस प्रकार 
रक्षा करती है, यद बेदांत के विभिन्न स्कूलों वा संप्रदायों को देख कर 
सप्य हो जाता है। परस्येक आवाय॑ ने सूत्र, उानिपरों ओर गीता का 
अर्थ अपने-अपने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है |'इस प्रकार 
चेदांत के अंतर्गत ही द्वीववाद, अद्तयाद, विशिष्टाइत आदि संप्रदाय 
पाए जाते ई | परंतु व्यवहार में विदांत' शब्द का प्रयोग शांकर-चेदांत 
था अद्वंत-वेदांत के लिए होता हे । वेदांत-सून्नों की तरद शंकराचाये के ब्रद्म- 
सूत्न-भाष्य की भी अनेक व्याख्याएं हो गई और अद्वेत-वेदंत के अंतगत 
ही कई संप्रदाव चल पढ़े | इस वणन से भारतीय मत्तिष्फ की उर्वरा- 
शक्ति का छुछ अनुमान हो तकता है । दाशनिक्र मर्तों की विविधता 
भारतीयों के दशन-प्रेम और दाशनिक अभिदचि की द्योतक ई। 
चेदांत-सन्न या ब्रह्म पर श्री शंकराचार्य का ब्रह्ममत्र-माष्य और 
श्री रामानुज्ञाचार्य का श्रीमाय्य', सव से प्रसिद्ध हैं। इन के अतिरिक्त 
श्री वब्माचार्य, श्री निवार्कबार्य, श्री माध्याचाये के भाष्य भी महत्वपूर्ण 
हैं। भास्कर, बादव प्रकाश, केशव, नोलकण्ठ वल़देव, विशञान-भिन्नु, 
आदि ने भी वनों पर टीौकाएं की जो प्रसिद्ध न हो सकी । द्वामिढ़, दंक 
भारखि, भाव प्रयञ्ञ, कार्य, अद्यानन्द, सुझदेव आदि ने भी यूत्रों पर 
व्याख्याये लिखीं, ऐेसा कदा जाता है । इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं है 


न्‍ 


फाओं ओर टीकाझार द्र् संस््य >> >#प्र उप पक ऋर' श्ट््ट 
गेकाओं और टीकाझात को संस्या से वेदात-यत्रों की प्रसिद्धि अ म« 


भ््ध 


रखोयता का अनुमान किया जा सकता है | 
बिना भाष्यों की सहायता के यत्नों का अर्थ लगाना अतंभव दी ई । 


कीन अधिकरण या दूत्र किस श्रुति दा (की ओर संकेत ऋंरता है, टल 


३५६ दशशनशास्त्र का इतिहास 


का निणय भी हमारे लिये संभव नहीं है । ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना क्रि सृत्रकार का मत क्या है, बहुत कठिन काम है । थिवो नामक 
विद्वान्‌ का मत हे कि सूत्रों के दाशनिक सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामा- 
चुज के अधिक अनुकूल हैं, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल है। इसका श्रर्थ यद हुआ कि बादरायण की अ्रपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समझा है | वादरायण उप्रनिपदों को नहीं 
समभते ये? यह मानने को हिंदू-हृदय कठिनता से तैयार हो सकेगा | 
वास्तव में यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता क्रि सूत्र रामानुज-मत 
का ही प्रतिपादन करते हैं । कुछ यूत्र रामान॒ज के अनुकूल जान पढ़ते 
हैं तो कुछ शंकराचाय के | यदि शंकर ने उपनिषदों की ठीक व्याख्या 
की है और यदि यह मान लिया जाय कि वादरायण उपनिपदों का रहस्य 
समभते थे, तो यह निष्कर्प सहज ही निकल आता है कि शंकर की व्या- 
ख्या ही सत्रों की वास्तविक व्याख्या है | अ्व हम पाठकों को त्रह्मसृत्र या 
वेदांत के वस्यं विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे | 


पहला अध्याय 


अथातो ब्रह्म जिज्ञासा |११।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञाता करनी चाहिए | 

जन्मायरस्य यत, ।११२ 

जिस ब्रह्म से इस जगत्‌ का जन्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
'प्रलय ) होता है। 

ब्रह्म की यह परिभाषा स्रपंच या सगुण ब्रह्म में घटती है, जिसे 
वेदात की परिभाषा में ईश्वर! या “अ्रपर ब्रह्म” या कार्य ब्रह्मा! कहते हैं 
ओर जो शुद्ध ब्रह्म से नीची श्रेणी का पदार्थ है। रामानुज इस सत्र पर 
'टिप्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन में निर्विशेष या निगु ण॒ ब्रह्म 
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जिज्ञास्य हैं उनके मत में बह सत्र नहीं घटता क्योंकि निशु ण॒ या निष्प- 
पंच ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती। भिवो, का भी 
विचार है कि सत्रों का उपक्रम ( आरंभ ) शंकराचाय के विरुद्ध है) 
अद्दत वादियों का उत्तर है क्वि यह ब्रह्म का तटस्य लक्षण है, त्वरूप-लक्षण 
नहीं है । ब्रह्म सत्‌ , चित और आनंद दे यह स्वरूप-लक्षण हुआ । 

शास्त्र योनित्वात्‌ | तत्त समन्‍्वयात्‌ | १।१३,४ 

ऋग्वेदादि शास्त्रों का कर्ता सबंध, सवंशक्तिमान्‌ ब्रह्म ही हो सकता 
है । ब्रह्म जगत्‌ का कारण है, इस विषय में श्रुतियों का एक मत दे | 

ईक्षतेनाशव्दम्‌ 

श्रति में--तदेक्षत वहु स्वां म्रजायेतयेति--इैक्षण शब्द का प्रयोग 
जिसका अर्थ है (उसने देखा या सोचा )! इत क्रिया का प्रयोग जड़ 
प्रकृति के साथ नहीं हो सकता, इसलिए, चेतन ब्रह्म हो जगत्‌ का कारण 
है। आत्मा, शब्द का प्रयोग .मी है यह छुठवं। दत्न वतलाता है । 

अमंदमयोडम्यातात्‌ | १११२ 


वृह्म आनंदमय है, क्योंकि श्रुति वारा वार ऐसा कहती है। 'ब्ानंद- 
मय में मय प्रत्यक्ष! विकार के अर्थ में नहीं, पाचुय के अ्थ मे है । ब्रेक 
में आनंद की प्रचुस्ता है | श्रति में श्रानंदमय वृक्ष के लिए आया है न 
कि जीव के लिए | वक्ष के आनंद से दी लीव आनंद दोदा दे । 
शेप अध्याय में यद वतलाया गया है कि उपनिपर्दों के विभिन्न 
स्पानों में बह को विभिन्न नाम दिए गए हैं। सूत्र में द्विस्श्यमब पुरुष 
बच हो हे । आकाश, प्राण, ज्योति,अत्ता और चश्वानर चृद्म के है नाम 
। बन यलोकू और भूलोर आदि का ग्रावततन ( घर ) वा आधार 
उमा, अन्तर और ददराकाश भी वहा ही है । सूद, चंद्रमा, सक्षके 
द्यकी ज्योत्ति से प्रकाशित हैं जिन अतियों में संख्या वाले प्रकृति का 
देखते 


ह 


थी 


। 
द्वं 


2 | 
| 


है 


रु ् 


अ्नरकक०-मक, 


बरान देखते हैं, उनका दाल्तव में दुनरा ही ऋ८ ६ भ्रुत्ति का साद-क्रम 
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सांस्य के क्रम से भिन्न है | श्रुत कहती है क्रि उम आत्मा से आकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांख्य के अनुसार आकाश तन्मात्रा-विशेष से 
उत्पन्न होता है । 


दूसग अध्याय 


वेदात का दूसरा अध्याय वड़े महत्व का है। इसमें सूत्रकार कुछ देर 
के लिये तार्किक वन गए है | इस अध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमें श्रुति की दुद्दाई देकर नहीं वल्कि तक का आश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांस्य, बौद्ध, जैन आदि मतो का खंडन किया गया है| 
पहले पाद में कुछ आक्षेपों का समाधान है। 

विपक्षी आत्तेप करता है कि ब्रह्म के जगत का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृति से विरोध होता है। उत्तर यह है, कि साख्य-सिद्धात मान 
लेने पर दूसरी स्मतियों का विरोध होगा | अद्वत-प्रतिपादक और ब्रह्म 
को एक-मात्र तत्त्व बताने वाली श्रुतियो का भी तो मान करना है, सुछति 
का ध्यान वाद को करना चाहिए-। सांख्य के सब तत्त्वो का नाम भी 
श्रुति में नहीं है। इसी प्रकार योग स्मृति का विरोध भी करना ही 
पड़ेगा, यद्यपि यौगिक क्रियाओं का आदर सब को करना चाहिए | 


एक आक्षेप यह भी है कि जगत्‌ वृह्य से विलक्षण या भिन्न गुणवाला 
है, ट्सलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता | उत्तर यह है कि गोबर 
से विच्छू जैसी भिन्न वस्तु पैदा होती है ओर पुरुष शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते है, इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगत्‌ भी उत्पन्न 
हो सकता है। यदि कारण ओर कार्य बिलकुल एक-से ही हो तो कारण- 
काय संबंध का ही ल्ोप हो जाय ब्रह्म और जगत्‌ मे सत्ता गुण तो समान 
है ही । यहा शंक्राचायय यह भी कहते हैं कि वास्तव में स॒प्टि मायामयी 
है | जैसे मायावी ग्पनी माया से महीं करता. वैसे ही ब्रह्म में जगत के 
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विकारों का स्पर्श नर्दी होता । ु 
श्रुति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तके अग्रतिष्ठित 
है | एक वादी के तकों का दूसरा वादी खंडन कर डालता है (२१॥११ 
परमाणुवाद श्रुति-परक न होने से त्वाज्य है । असत्कार्य चाद टीक 
नहीं, काय और कारण एक ही होते हैँ | मिट्टी के होने पर घट उपलब्ध 
होता है, इससे सत्कायबाद सिद्ध होता है । 
झृत्स्नप्रसक्तिनिस्वयवत्व शब्द कोपो वा। 


श्रुतेस्तु शब्द म लत्वात्‌। ( २१२६-२१ 
विपक्षी आज्षेप करता है कि यदि सत्काण्याद के अनुसार जगत्‌ को 
हा का परिणाम मानोगे तो दो में से एक दोप,बरूर आएगा। या तो 
मानना होगा कि सारा ब्रह्म जगत्‌ू रूप में परिवर्तित हो जाता ई 
-थवा यह मानना होगा कि ब्रह्म का कोई भाग जगत्‌ वन जाता हू। 
पड़ती दशा में ब्रह्म की सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा; फेवल 
जगत्‌ रह जायगा | दूमरी दशा में ब्रह्म सावयव ( दिस्सेवाला,सर्खंड ) 
हो जायगा और ब्रह्म को निरवयब व॒तानेवाली श्रृ ति से विरोध होगा । 
दसके उत्तर में सृप्तकार कइ्ते है कि श्रुति ही जगत्‌ को बऋछा का 
कार्य वतलादी है और बढ़ी ब्रत्म का विक्रार विना स्थित रहना भी कथन 


करती ई। इसलिए उक्त आत्तिप ठीक नहीं। 


रह 


कम विआम 
च्ट्जाजल ्ाइट्र अआच्द्ाओओ 


बट इकद्ि सत्रकार की यक्ति कितनी लचर य॑ 
पदाव्क स्व देख सकते ह॒ द्धि सत्रकार की युर्ि ; कितनी लचर या 


5 जम २०> :+ >> >_ जाता, क्िंत ऐसा परिणत सब 
मजगत्‌ हा मे पाज्ूत नहा हाँ जाता, किंतु ऐसा पारिगुत हुआ अतात 
कक पु त 
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ही जगत्‌ ब्रह्म की सत्ता में कोई विकार नहीं लाता | शंकर का यह 
“विवत्त वाद! या 'मायावाद'! उनकी अपनी चीज़ है; सूत्रों में इस सिद्धांत 
की उपस्थिति मालूम नहीं पढ़ती | 

इन सूत्रों के भाष्य मे रामानुज भी कहते हैं क्रि ब्रह्म में विचित्र 
शक्तियां हैं, इसलिए आज्षेप-कर्ता के दोष उसमें नहीं आएंगे | ब्रह्म दूसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है ओर उसके विपय में श्रति ही प्रमाण 
( शब्देकप्रमाणक्रत्वेन सकलेतर वस्तु विसजातीवत्वादस्थाथस्य विचित्र 
शक्तियोगो न विश्ध्यते इति न सामान्यतों दृष्ट साथनंदूपणं वाहति 
ब्रह्म ) * यह स्पष्ट है कि रामानज़ का समाधान ठीक नहीं है। 
अविदयया के कारण ब्रह्म मे जगत की प्रतीति होती है, शंकरा चाय की यह 
व्याख्या सबसे अधिक युक्ति-संगत ओर बुद्धि को संत॒ष्ट करनेबालो है ! 

वैपम्यनेच ण्ये न सापेक्षत्वात्तयाहि दशयति । २।१॥३४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत के रचबिता 
में विषमता और निघ ण॒ता (निदबता) दोष नहीं आते ! सूत्रकार का 
उत्तर है, नहीं! | ईश्वर जो बिपम सष्टि करता है, वह जीवों के कर्मों 
की अपेक्षा से, न कि निरपेक्ष होकर संसार अ्नादि है, इसलिये प्रारंभ 
में विषमता कहां से आई, यद्द प्रश्न नहीं उठता । 

दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडन है जो हम संक्षेप में देते हैँ । 

सांज्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख, 
मोहात्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान है | 
शंकराचाय इस युक्ति का खंडन करते हये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है| यूतकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन-कर्ता के नहीं हो सकती | संसार के सवश्रष्ठ शिल्पी जिस 


१-.दे ० कम कर का कम्पैरिजन श्राव्‌ साष्यज्‌ ए० ३३ 


सांख्य का खंडन 
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विचित्र सृष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उप्तका कारण अचेतन' 
प्रकृति कैसे हो सकती है १ 
सत्‌, रज, तम की साम्बावस्था प्रकृति है; इस साम्यावस्या का भस 
क्यों ओर कैसे होता है, यह सांस्यवाले नहीं समझा सकते | प्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह भी समझक में नहीं आता । अ्रचेतन 
प्रकृति पुछष का हित-साधन करने का विचार कैसे कर सकती है, बह 
सांख्यवाले ही जानें | गाय का दूध चेतन गौ द्वारा अधिष्ठित होता है 
इसलिये बछुड़े के लिये प्रश्नत्ित होने लगता है। यदि कहो घास दूध 
वन जाती द ओर घास अचेतन है, तो ठीक नहीं । त्रेल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमि मानना पड़ेगा। 
अंचे ओर लेगड़े का दृष्टांत पुदष की सक्रियता सिद्ध करता हे जो 
सांस्य को अभिप्रंत नहीं है । बिना कुछ कदे लेँगड़ा अंधे को मार्ग नहीं 
बता सकता । यदि चुम्बक और लोदे का उदाहरण ठीक माना जाव तो 
पुरुष और प्रकृति के सान्निध्य की नित्यता से प्रकृति की प्रद्न॒ति भी 
नित्य हो जायगी और कभी प्रलय न होगी । 
वीं मं न्याय का खंडन नहीं है | परमाणुश्रों का परिमंडल या अणु 
झ> ._ परिमाण होता है, उनसे बढ़े परिमाणों की सप्टि 
वेशपषिक का खंडन ७०. > क 5 
से होती है | इचणुक का हस्त परिमाण कहां 
से आता ह १ यदि इंद्रिय-अगोचर परमाणुओं से दौखने योग्य ब्यण 
और अण़ु परिमाण से महसरिमाण उलन्न दो सकता देतो चेतन ब्रद्म 
से अचनन जगत्‌ उत्तन्न होता ह यह मानने में क्‍या हानि है? कार्य का 
कारण से भिन्न दोना दोनों अमह समान है | (२२।१६) 
, प्रलय-काल परमारु विभागावस्या में दोते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है ; संदोगकर्म का कोई चेतन-कर्ता दोना चादिए। 
अह्प्क अचेदन है, इसलिये परमाणु-संदोग का नि त्तिनदींदों सकता । 


जप 


उस उमय आजमाएं नी अचेतन दोती हैं, झिर उनका मन से संबीोग भी: 
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नहीं होता, इसलिये परमासुझ्रों का आदिम संबोग मिद्ध नहीं होता । 
[ इस ब्ालोचना से माल्ूम होता है कि सूजकार और शंकराचार्य दोनों 
वैशेषिक को अ्रनीश्वस्वादों समभते थे, क्योंकि ईश्वर परमाणुओं के 
प्रथम संबोग का कारण होता है, 
गया है ।] (२२ ११) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पश हों वह स्थून और अनित्य होता 
है, इस व्याप्ति से परमाणुओं का कार्य और श्रनित्व होना सिद्ध होता 
है। (२२।१५) 

परमाणु या तो प्रश्नत्ति-स्वभाव वाले हैं, या निशरत्ति- स्वभाववाले, व 
दोनों स्वभाव वाले या दोनों स्वनाव रहित | पहली दशा में सृष्टि ती होगा, 
प्रलय न हो सकेगी । दूसरी दरा में केवल प्रतय संभव है । तीसरी दश 
प्ंभव नहीं है, परमाशुआओ्रों में विरुद्ध गुश नहीं हो सकते । चौथों दश , मे 
प्रश्कत्ति का कारण किसी वाह्य पदार्थ (अहृष्ट श्रादि ) को मानना पढ़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपता) या तो नित्य होमा और प्रलय न हो सक्रेगा, 
या अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाशुवादी दोप से न 
बच सकेंगे | (२२।१४) 

बौद्धों के क्षणिक स्कंधों शोर अरुओं का घात नहीं बन सकता, 

बौद्धों का खंडन. पहले भाग मे ते व हैं। क्योंकि उत्तर-क्षण 

की उत्पत्ति से पहले पूव-क्षण नष्ट हो चुकता है, 

इसलिये पूर्व-क्षण उत्तर-क्षण का देतु या कारण नहीं हो सकता। 

व्यर्थक्रियाकारित्व' सत्ता का लक्षण कर देने पर 'प्रतिसंख्यानिरोध' 
और “अप्रतिसंख्यानिरोध! (बुद्धिपूंकर विजञान-संतति का नाश ओर च॒पृन्ति 
आदि में अबुद्धियूवक निरोध) दोनों नहीं वन सकते | वोद्धों के क्षणिक 
भाव पदार्थ अविराम प्रवाहित होते रहते हैं| यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध श्रभीष्ठ है, सत्‌ माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की 'सत्‌? संशा न हो सकेगी; उसमें 


यह तक आलोचना में नहीं उठाया 
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सत्ता-लक्षण न घट सकेगा | यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विज्ञान भी असत्‌ होगा ओर इस प्रकार सारी विज्ञान- 
संतति असत्‌ दो जायगी; तब ज्ञान से निरोध किसका होगा 


विश्ञनवाद की आलोचना पदले लिखी जा चुकी है। वाह्मता' का 
अम भी वाह्म के ज्ञान के विना नहीं हो सकता | दंघ्या पुत्र को किसी ने 
कहीं नहीं देखा हैँ इसलिये उसका भ्रम भी नहीं होता । 


जैनों के सप्त भंगी न्याय का संडन भी ऊपर लिख चुके है। जीव 
को शरीर-परिमाणी मानने पर वह अनित्य हो जावगा | 

कुछ लोगों (जैसे न्याय) के मत में ईश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कास्ण है । जैसे कुम्दार मिद्दी मे 
घड़ा बनाता है, वैसे ईश्वर प्रकृति या परमाणुओं 
से सृष्टि करता है। इंडवर केबल निर्मित्त कारण है | यह मत ठीक नहीं। 
इस मत को मानने पर ईश्वर पश्षयात दोप से नहीं वच सकता । ईश्थर 
ने अच्छेलुरे प्राणी क्यों बनाये ) यदि कहो कर्मो के अनुसार ईश्वर मे 
भेद-सप्टि की तो कम और ईश्वर एक दूसरे के आशित हो जायेंगे; इश्व 
का वस्छुकृत परिच्छेद भी हो जायगा। प्रकृति और जीव उसकी असीमता 
को नप्ठ कर दंगे । या तो ईश्वर में जीचों की संख्या ओर प्रकृति की 
सीमा का ज्ञान द्ोगा, वा नहीं । पहली दशा में प्रकृत ओर जीव परि- 
मित हो जायेंगे; दूसरी दशा में ईश्वर असबंध् वन जावगा | 


सबव्स्थेश्वरचाद 


इस संत से एक नरखन वासुरेब चार रुर्ष मे स्थित रहता ६, 

वनब्यूदू, संकपणु-व्यूद्र, प्रह्म क्तन्ब्यूद्न और 

का खंडन अनिदद्ध-ध्यूद् | उनमें वासुदेख परा प्रकृति दे, अन्य 
द + 


८... 
न जया रजत 
उसके काय है। वासुदेद से संकपणु (जीव) उत्तन्न दाता है, सका से 
का आ जाती री 
म्ने (मन), उससे अनिरदध (अदकार)। उत्तसि मानने से जीद 
आायग मोस या मंगबाासि किसे रत र्ऊ्र्ता 
छर्नित्व हों जायगा सिर माौक्ष था संगबञाति किसे होगी £ कझत्त 


२६४ दर्शनशासत्र का इतिहास 


(जीव) से कारण (मन) की उत्पत्ति भी ठोक सिद्धांत नहीं है। फिर इस 
मत का श्रुति में उपपादन भी नहीं है । 

नोद--उपयु क्त आलोचनाओं में हमने शांकर भाष्य का अनुसरण 
किया है। 

तीसरे पाद का पहला अ्रधिकरण अआाकाश के ब्रह्म का काय होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्विभमाग और नित्य नहीं है। इसी प्रकार 
बायु, जल ओर श्ररिन सी कार्य हैं| जीव का जन्म औपाधिक दे ओर 
नित्यता वास्तविक | जीव ज्ञाता (ज्ञ:) है श्रथत्रा ज्ञानस्वहप या चैतन्य- 
स्वरूप है । 


आगे के अधिकरण में 'श्रात्मा अणु है या विश्र' इस पर विचार . 
किया गया है | रामासुज के मत में श्रात्मा या जीव अगु है; शंकर के 
मत में अणत्व उय्ाधि-सहित जीव का धर्म है। अधिकरण के आरंभ 
के सूत्रों से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव के अ्रणु मानते हैं । 
शंकर की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूर्वपक्ष के हैं. । हमें रामानुज 
की व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालूम होती है। दस सूत्रों का लंबा 
पूवपक्ष मानना अस्वाभाविक है । 

जीव कर्ता है और स्वतंत्र है; यहदठीक है कि ईश्वर कम करता है, 
परंतु यद्द कर्म कराना जीव के पूर्व प्रयल्रों की अपेक्षा से होता है। जीव 
बुहझ का अंश या झ्ाभास है । 
तीसरा अध्याय 

मरने के वाद जीव सूक्म भूतमात्राओं से वेष्टित होकर जाता है। 
जीव संयूर्ण कमों का भोग किये विना ही स्वर्ग को जाते हैं । अभुक्त 
कमों के श्रनुसार ही स्वग के वाद जन्म होता है। इन कर्मों को, जिनका 
फन्न स्वर्ग नहीं है, अनुशय' कहते हैं| पापी जीव चंद्रलोक को नहीं 
जाते । 


६ 
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स्वप्त में जीव सृष्टि करता है। रामाउुज के सत में स्वप्त-रष्टि का 
कर्ता इंश्वर है। 

पाँचवे अधिकरण ( द्वितीयपाद में ) का नाम उभम्यलिज्ञाधिकरण 
है | ब्रह्म वास्तव में नौरूप, निर्विशेष और निगु ण॒ है, यह शंकराचाय का 
मत है। 'अरूपवदेव हि तत्पधानत्वात' ( ३२॥१४ ) यह सत्र शांकर 
मत की पुष्टि करता है। इसका अथथ दै--भति में ब्रह्म के निग ण बणन 
को प्रधानता है, इसलिये ब्रह्म निग॒ ण॒ या नीरूप (रूपहीन) है । रामानुज 
ने इस अधिकरण में चार यत्र ओर मिलाकर दूसरी व्याख्या की है। 
उनके मत में यह अविकरण ब्रह्म का दोपों से रहित होना कथन करता है | 
कम. का फल ईश्वर देता है न कि स्वयं कम या अहष्द | जैमिनि 
; मत 'मे धर्म! फल देता दे | 

उद्गीय-विद्या, प्राण-विदा, शाण्डिल्य आदि विद्याश्रों में ब्रह्म को 

ही उपायना बतलाई गई है। अवशिष्ट तृतीय अध्याय और चौथे 
अध्याय के अधिकांश भाग में जिन विपयों का वर्णन है उनका दाशनिक 
महत्व कम है| 


द 


चौथा अध्याय 

द्वितीय पाद में यह वतलाया गया है कि बाणी, मन, प्राण आदि 
का लग कहाँ होता है| विद्यान्‌ दक्षिणायन में मरकर भी विद्या का फल 
पाता है । 

आजिरादि मार्ग अनेऊ नहीं एक ही है । अखिय आदि जीव की ले 
बानेवाले देवताओं के भाम है। बादरि का मत दे कि परब्रक्ष गति का 
कम नहीं हो सकता, इसलिये “काय ब्रह्म! तक जीव को पहुँचावा जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये। जैमिनि का मत इससे उश्चद्ा हे; परत्रत्म दो 


च् 
जीव का गंद्च्य है। यहां अर महो जाया 5; शंकर के मत में 


"पदला मत षटा स्ज़््कार का दखिदद। हर शंकर हर के अनसार अगल दरों सर्च 
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का दूसरा अधिऋण है। रामानु ज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(3--१६) | सोलहवें सूत्र के साथ ही तृतीयपाद समात्तद्ो जाता है | 
सूच्रकार का मत जैमिनि का मत है, यह रामानुज् की व्याख्या का 
सारांश है । वहा पर! और “अपर” दो नहीं हैं; वह्य एक ही हे 
चौथे पाद में भी मुक्त पुरुष का वणन है। मुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है। जैमिनि के मत में मक्त पुरुष ब्रह्म के रूप से 
स्थित होता है ब्रह्म का रूप पा जाता है | ओडुलोमि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चेतन्य मात्र होता है। ( ४४४१, ५,६ ) यही शंकर का मत है। 
सकलप करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
और अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरीर का भाव होता है, 
बादरि के मत मे अभाव | बादरायण यहा कोई विरोध नही देखते; संकट 
करते ही उसका शरीर हो जाता है | जगत की सृष्टि आदि व्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमात्र में वह ब्रह्म के समान होता है। श्रति 
हती है कि उसकी पुनराजति या संमार में पुनजन्म नहीं होता | यह 
वेदात का अतिम साज़ है, अनाबत्ति: शब्दादनाबत्ति: शब्दात्‌ । 
शंकर के मत में यद सव वशन उस जीवका है जिसे तरह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई दे । ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूण मुक्त हो जाता 
है | पूर्ण मुक्त और ब्रग्म में तो भेद ही नदी रहता, उसके लिये यह कहना 
कि वह जगत के व्यापार नही कर शकता या धिफ भोग मे ब्रह्म के समान 
होता है, निरथथक है । 
रामानुज के मत में यह पूर्ण मुक्त का वणन है। मुक्त पुरुष ब्रह्म में 
लीन था एक नहीं हो जाता; वह व॒ह्म से कुछ कम रहता है। थिवो का 
कथन है कि उपक्रम (आरंभ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है। यह संभव नहीं हैँ किवादरायण ने अपने सत्रो का अंत 
कार्य ब्रह्म तक पहुँचे हुये अपूर्यपुक्त के वर्णन के साथ किया हो । 
अंतिमयूत्र की पुनरक्ति आचाये के हृदय की गंभीर भावना को व्यक्त 
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न 


करती है | यह वर्णन पूर्ण मुक्त पुरुष का ही है और पर +था अपर) 
अह्म का भेद शंकर को कब्पना ई | 
थित्रों की टीका ठीक मालूम पड़ती है । वास्तव में अविदया! य। 'माया' 
की धारणा शंकर को अयनी है, इसों कारण उन्हें यूत्रकार के 'परि णाम- 
बाद' की जगह विवर्तवाद'का प्रतिपादन करना पड़ा, यही कारण उनके 
सन्नों के अर्थ में जगह-मगह खींचा-तानी करने का है | अविद्या की उपाधि 
में ही ब्रह्म, ईश्वर वन जाता है। अपर-बरहा और 'पर-अरद्मा” करा भेद 
शंकर का अगता मालूप होता है, संतकार का नहीं ।सज्ञकार की शिक्षा 
का सारुंश यही है कि संपूर्ण जगत्‌ ब्रह्म का काय है, जीव अद्म 
का अंश है और मुक्ति का श्रर्थ ब्रह्म लोक-प्राप्ति है । कारण और कार्य में 
अनन्वा्त संध होता है | सजकार जगत्‌ को मिथ्या नहीं समझते; वें 
विवत्त वादी नहीं है। विश्व को रचना वहा की लीला है। वह श्रीर 
उसके व्यापारी के विपय में श्रुति ही प्रमाण दे। कराचाय॑ श्रुति को प्त्क्ष' 
कहते हैं और स्मृति को अनुमानां । 


। योगवाशिष्ट ' 

श्री शंकराचार्य के अद्वेत वेदांत का वशुन करने से पहले हम दो कतियों 

का परिचय दे देना चाइते हैं, एक योगवाशिष्ठ और दूसरी मारडक्य- 
कारिका । पहली कृति एक बड़ा ग्रय है श्लीर दूसरी बुत संक्षित वस्तु 
है | दोनों पर दोौद्ध-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिसलाई देता है । दोनों निराशा- 
बादी हैं और जगत को स्वप्नवत्‌ समभे है ।:कुछ ही वर्ष पहले प्रो 


का 
द्राइरउ 


मीन कु 





5 धोगवाशिष्ट का यह परिचय डावटर श्री० एल० शआ्रेयके 'चोगवाशिएट 
एएड सांडन' थाद के आधार पर लिखा गया हैं । 

5..-हा० दासपुप्त के अनुसार बोंगवाशि्ट में २१०३४ रदोंक हैं. (३०. 
धाग २,ए० रेदे८ ) ५" 
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वी ० एल० आत्रय (काशी ) ने आधु नेक विद्वानों का ध्यान योग- 
वाशिष्ठ की ओर आकर्षित किया है। योगवाशिष्ठ को दाशनिक बिचारों- 
का भण्ठार ही समझना चादिये । इस पद्मात्मक ग्रंथ के रचयिता को 
दार्शनिक प्रक्रिया स्वाभाविक मालूम होती है। नोचे हम अनुवाद-सहित 
कुछ श्लोक उद्धुत करके पाठकों को योगवाशिप्ठ का थोड़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे | स ख्वायें प्रकरण, अध्याय और श्लोक वतलाती 
ह॥ैं। स'सार दुःखमय है--- 
सतोड्सत्ता स्थिता मूत्नि, मूभि रम्येप्यरम्यता | 
सुखेषु मूति दुःखानि किमेक स श्रयाम्यदम्‌ (५६४१ ) 
आपदः सम्पदः सर्वा: सुर्ख दुःखाय केवलम | 
जीवितं मरणायेव वत माया विजुम्मितम्‌ ( ६।६३।७३ ) 
शैलनद्ाा रय इव स प्रयात्येव बौवनम्‌ ( ६।७८।५ ) 
पात॑ पक्व फलस्येव मरणं दुर्निवारणम्‌ | (६७८३ ) 
कासस्‍्ता दशो यासु न सन्ति दोषाः । 
कासता दिशों यासु न दुःख-दादः । 
कास्ताः प्रजा यासु न भज्ञ रत्वम । 
कास्‍्ताः क्रिया यासु न नाम माया | ( १२७३१ ) 


अथः--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर अमसत्ता या नाश वकत्त मान है 
सोंदय पर कुरूपता सवार है; सुत्ों पर दुःस का आधिपत्य है| इन में 
से एक का आ्राश्रग में किसका करूँ ! 

सारी सपदाएं आपत्ति रूप हैं, सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सब माया का विज'भण (खेल ) है । । 

शैल-नदी के प्रवाह की तरह योवन चला जा रहा है| पके हुए फल 
के पतन की तरह मरना निश्चित है। 

कौन सी दृष्टियां (दार्शनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ! कौन-सी 
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कु 


दिशाओं में दुख की जलन नहीं है ! कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुएं हैं, 
कौन जीव है, जो मरणशील नहीं हैँ ! कौन-सी क्रियाय या व्यापार ह, 
जिनमें माया नहीं हे £ 
मनुष्य को एठपाथे करना चाहिए, पुरुपार्थ ही देव है -- 
यथा यथा प्रयत्नः स्याद भवेदाशुफल तथा | 
इति पौरुषमेवास्ति देवमस्तु तदेव च॥ ( २६॥२ ) 
न तद॒ल्ति जगत्कोशे शुभ कमनिपातिना । 
यद्योरुपेण शुद्धेन न समासाथते जनेः ॥ (३६९८ ) 
अथः--जैसे-जैसे मनुष्य प्रयत्न करता है, वेसे-वेसे शीध्र फल मिलता 
है। पौरुप ही सब कुछ हे, वही देव है । जगत्‌ में ऐसी कोई वस्यु नह 
है, जो शुद्ध पुर्षाथ से प्राप्त न हो सके । 
ज्ञान के लिये अनुभूति ही स्वश्रष्ट साधन हैं :-- 
अनुभूति बिना रूप नात्मनश्चानुभूयते | 
सवंदा सवथा सर्व स प्रत्यक्षोडतुभूतित: || ( ५॥६४।४३ ) 
ने शाल्त्रर्नापि गुदणा दइृश्यते परमेश्वर: | 
दश्यते स्वात्मनैवात्मा स्वया स्वस्थवा घिया ॥ (६११८।४) 
अथः--अनुभव के बिना आत्मानुभृति नहीं हो सकती। प्रत्यक्ष- 


झान अनुभवनसाध्य ई। न शास्त्र से, न गुद से; अपनी आत्मा अपनी 
दे 


मय दरफ दनग्त री ज्ासकत ती्‌ हद 


पा 


3 2: 


का 

गवाशिष्टठ का विश्वास है कि जगत मनोमय है | यदि जगत को 
निन्न माने तो किसी प्रकार छा छान नहीं द्दो सकता | 

ने संभबति संबंधों ग्एिपागां निरुतरः। 

ने परूरस्तंबंधाद बिना नुर्भबन .मिथः । ६।१२१॥३७ ) 

ऐक्य च बुद्धि सबंध माल्यनावसमानदो:। (६१२१४२) 

अज्ानीयः सज्ादीयेनंद्रता नुगच्छ नि । 


कज->कन्क की न्भ 


अन्‍्या-न्यानुभवस्ल्यन भव, उकृत्य निर्वु: । (६) प्रवशर्‌ ) 
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द्रष्ट हृश्ये न यद्यकमभविष्यब्चिदात्मके । 
तद्‌ दृश्यास्वादमज्ञ: स्थान्राहष्टवेज्लुमिवोपलः | (६।१८।६) 
अथ्थः--जो वस्तुएं एक दूसरे से अत्यंत भिन्न हैं, उनमें संबंध नहीं 
हो सकता और बिना संवंध हुए ज्ञाता को ज्ञव का अनभव नहीं हो 
सकता ।ै संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह 
नहीं हो सकता | सजातीय (एक श्रेणी के) पदार्थों में एकता या संबंध 
होता है; इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है। यदि द्वप्टा (जीव) 
ओर दृश्य (जगत) दोनों चेतन्य रूप न होते तो द्वप्टा जीब को कभी न 


जान सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता । 
पाठक इस युक्ति को वहुत ध्यान से पढ़ | योरुप के बड़े-बड़े दाश 


ज्िकों ने इस युक्ति का आधुनिक काल में प्रयोग किया है। जेनियो 
और सांख्य की आलोचना में हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था | 
जो अत्यंत भिन्न हैं उनमें संबंध नहीं हो सकता | इससे विश्व की एकता 

द्व होती है। यदि प्रकृति और पुरुष, पुदुगल ओर जीव अत्यंत भिन्न 
हों, तो उनमें श्ञातृ-शेय बंध संभव न हो सके | यदि सृष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न द्वो तो वह हमें सुंदर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे | द्वेतवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड़ और अजड़ में संबंध 
स्थापित करना है| हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर “विरुद्धगुण 
एकत्र नहीं हो सकते' इस नियम का खंडन किया था। विरोध भी एक 
प्रकार का संबंध है और विरुद्धों में भी क्रिसी प्रकार की एकता होनी 


चाहिए प्रसिद्ध दार्शनिक तब डले का कथन हैः-- 
एक अवयबी या ऊंची श्रणी के अंतगत ही बंध हो सकते हैं; 


इसके अतिरिक्त सवंध का कोई अथ नहीं है ।" 
इसी तक के सहारे ब्रडले ने विश्व-तत्त्त की एकता सिद्ध की है | पाठक 


* -पएपियरस एसड रिश्रलिटी, ए० १४२ 
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हमारे पिछले उदाहरुण को याद कर ले। दो गज़ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई सबंध दिखलाई नहीं देता कि हम उन्हें किसी एक बड़ी 
श्रेणी के अंतर्गत नहीं ला सकते । इस तक से क्‍या निष्कर्ष निकला है १ 
यह योगवाशिष्ठ के ही शब्दों में सुनिये :-- 


बोधावबुद्धं बद्वल बोध एवं तदुच्यते | 

ना बोध बुध्यते वोधो वेरुप्याद न नानन्‍्यथा ।६।२५॥१२ 

यदि काष्टोपलादीनां न भवेद्‌ बोधरूपता | 

तत्सदानुपलम्भः स्वादेतेपामसतामिव | ( ६॥२५॥१ ) 

सर्व जगदू»पं दृश्यं वोधमात्रमिद ततम्‌ । 

स्पन्दमार्त्र यथा वायुजलमात्र यथाणवः |६|२०॥१७ 

मनोमनन निर्माणमात्रमेतज्नगतत्रयम्‌ | ( ४१६२३ ) 

चीोः छ्ष्मा वायुराकाशं-पर्वताः सरितो दिशः 

अंतःकरणतत्वस्य भागा वदिरिव स्थिता: | ( ५॥५६।३५ ) 

कल्प छणीकरोत्व॑त्तः क्षणं नयति कल्पताम्‌ 

मनल्तदायत्त मो देशकालक्रम॑ विदुः | ( ३॥१०३१४ ) 

कांता विरहिणामेक बातरं वत्सरायते | ( ३२०५१ ) 

ध्यान प्रश्षण चित्तस्थ न दिनानि न रात्रयः | (३६०२६ ) 

भावार्य:--बोघ या जान से जे वस्तु जानी जाब उसे बोध ही 

समभना चाहिए | बोध या घान बोध भिन्न-पदार्थ को नहीं जान सकता । 
यदि काठ और पत्थर वोधरूप न हों ते असत्वदा्थों की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न ही | यद तारा अक्यांह चोधरूप है, उसे वायु केबल 
स्पंदन है ओर समुद्र ज़लमा: है। यह तीनों लोक मन के मनन द्वारा 
हो निर्मित हैं सनोमय हैं । चुलोक, एप्बी, वायु, आकाश, पवत, 


नदियां, दिशाएं--यदह सबशांतस्करण द्रव्य के भागसे दईलो वादर 
ह्पित हैं। 


ए बढ 
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देश और काल का क्रम मन के अधीन है । मन .एक दृण को कप 
के वरावर लंबा वना सकता है और एक कल्प को छण के वरावर छोटा | 
जिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वर्ष के वरावर 
प्रतीत होता है |*ध्यान-द्वाराग॑जिसने चित्त ( इत्तियों ) का क्षय कर दिया 
है उसके लिए न दन हैं न रातें । 
पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद या बकेले की सब्जेक्टिविज़्म 
है | इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर वोदरू-दशन का प्रभाव 
दिखाई देता है। योगवाशिष्ठ के लेखक में वौद्ध-विचारकों जैसो उड़ान 
ओर साहस है | परंतु किर भी योगवाशिष्ठ वेदात का ग्रंथ है । एक श्लोक 
कहता है, 
जाग्रात्स्यप्दशा भेदो न स्थिरास्यित्ते बिना 
समः सदैव सवत्र समस्तोबनुभवोड्नयों: । (४१६११) 
अर्थात्‌ जाग्रत-दशा और स्वप्न-दशा में कोई भेद नहीं है, सिफ़ यही 
भेद है कि पहली में स्थिरता और दूसरी में अस्थिरता पाई जाती है। 
दोनों में सदेव और सर्वत्र एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्ध विज्ञानबाद है | परंतु योगवाशिप्ठ + रचयिता का एक 
स्थिर तत्त्व अहम! में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद है। 
सब शक्ति पर' ब्रह्म सव वस्तुमय ततम्‌ 
सब था रावदा सव सव ; सवत्र सव गम (६।१४।८ ) 
आवाच्यएनभिव्यक्तमतीन्द्रिय सनामकम्‌ । (६।५२॥२७ ) 
न चेगनो न च अड्डो न नवासन्नसन्मय: | 
नाह नान्‍योी ८ चबैको नानेको नाप्यनेकवा: । (१७२।४१ ) 
यर्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता न स्वभावजञाः | (१।२५) 
न च नास्तीति तद्वक्क युज्यते सिद्वपुय दा। 
चैवास्गोति तदवक्त' युक्त शान्तमंलं तदा । (६।५१।६ ) 
अक्षयामत सम्पूणादम्भोदादिव दृष्टयः | (३।५।१४ ) 
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द्रप्ट्द्शनदृश्यान' दचयाणामुदयों यतः। (६१०६।१३६ - ). 

न सन्नासन्न मध्यान्तं न स्व सब मेव च । 

मनोवाचो मिस्राह्म' शत्याच्छूस्यं सुलात्युखम (३।११६।८३ ) 

आत्मैव स्पन्दते विश्व वस्तु जातैरिवोदितम | 

तरद्ग कण कल्लोलैस्नन्तामम्वुधाविव | (४७२२३ ) 

परमार्थधर्न शैज्ञाः पस्मार्थधन हू मा: । 

परमार्थधन पृथ्वी परमाथंधन॑ नभः | (१५४।४४) 

लीयतेंडकुरकीशेपु रसीमवतिपह्नवे | 

उन्नसत्वम्तु वीचित्वे प्रतृत्यति शिलोदरे | 

प्रवपत्यम्थुदों भूत्या शिलीमूवावतिष्ठते | (३।४०२१,२२) 

चूहा सब जगद्वस्तु पिए्डमकमखण्डितम ।(३।६०।३६) 
भावाथ:--पंदा सब शक्तिमय है, सब वस्तुमय है; वह सदा, सत्र 
सब रूपों में विराजमान हैं। वह अचाच्य है, अ्भिव्यक्त नहीं है, इंद्रिय- 
रहित और नाम-शल्य है । वद न चेतन है, न जड़, न सत्‌ न असत्‌, न 
मेंनर्म से मिन्न, म एक न खनेक । आत्मा आदि उसके नाम कह्पित 

वामाविक नहीं | “वह नई है!, ऐसा नहीं के सकते क्योंकि वह 
चतन्य स्वरूप है; वह है? ऐसा भो दोप-रदित वह्न को नहीं कइ सकते । 
सि बृग्यि होतो ई वैसे ही आन समय अथवा अ्रमतमय ब्रञ्म से 
श्य और दशन इन तीनों का उदय होता है | वह्च नसत है ने 
न मध्य न अंत, ने सव कुछ न- कुछ, बह वाणी ओर मन से 
अद्ण होने योयव नहीं है, बहू शत्य से भी शूम्य है, सुखलूूप दे। इजारों 
बलुओआ। के रूप में आत्मा ही स्पदित दो रही है, जैते समुद्र में अनंत 
जल तर ग, कण ऊल्लोल रूप में स्पंदित रहता है। पव त, बरक्त, पृथ्वी और 
आकाश परमार्य चुच्यस्य -ह। -चदी बुह्म अंडूर्त में .लीन होता है, 
यही पर्चों में रख बन जाता है; जल-की लहसों में क्रीड़ा करता है. शिला- 


कष्ट पी 
75 है. ५ 


हा 


५ 


द्र्प्टा 


तू 
दे मे 
, 
सतत 


३७७ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


प्‌ 
गभ में नाचता है, मेघ वन कर वरसता है और शिला वन कर स्थिर 
रहता है | एक श्रखंड ब्रह्म दो जगत की सारी, वस्तुएँ है ।* 


गोड़पाद की माण्डक्य-कारिका 
मार्‌इक्योपनिषत फर कारिका लिखनेवाले गौड़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकर से भिन्न कहे जाते हैं | अद्द द-वेदांत के अंथों में यह कारि- 
काए सबसे प्राचीन हैं | शंकर का मायावाद यहाँ पाया जांता है। श्री 
गौड़पाद शायद शंकराचार्य के शिक्षक श्री गोविंद के गुरु थे | कारिकाओं 
पर शंकराचाय ने टीका लिखी है | कुल कारिकाएं चार प्रकरणों में विभक्त 
हैं-..अर्थात्‌ श्रागम प्रकरण जो मांडूक्य की व्ययाख्या है, वैतध्य प्रकरण 
जिस में जगत का मिथ्यात्व सिद्ध किया है, अद्वेतप्रकरण ओर अ्र॒लात 
शांति प्रकरण । गौड़पाद के सिद्धांत कहीं विज्ञानवाद, कहीं शूत्यवाद और 
कहीं अद्वेत वेदात से मिलते हैं । वे वेदाती हैं, पर उनपर बोद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है | कारिकाश्रों में 'बुद्ध/ शब्द का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुन की कारिकाओ्ं से विककल मिलती 
हैं | कम-से-कम यह निश्चित है कि गौड़पाद वौद्ध-दशन और बौद्ध -अंथों 
से काफ़ी परिचित थे | 
गौड़पाद के मत में संसार स्वप्न की तरह मिथ्या है | वैतथ्य प्रकरण 
के चोथे श्लोक की शीका में श्री शंकराचाय लिखते हैं:--- 
जाग्रद्‌ दृश्यानां भावानां वैतथ्यमिति प्रतिज्ञा, दृश्यत्वादिति हेतुः । 
स्वप्नदृश्यभाववदिति दृष्टातः | 
श्रर्थात्‌ जाग्रतावस्‍्था में दीखनेवाले भावपदार्थ मिथ्या हैं, क्योंकि वे 
डदृश्य हैं, स्वप्न में दीखनेवाले भाव पदार्थों की तरह | इस प्रकार प्रतिज्ञा, 





१_ योगवाशिप्ड श'कर के वाद की रचना मानी ज्ञाती है यद्यपि 
भो०, श्रान्नेय का सत और है। (दे० दासग प्त, भाग ३, पृ० रेर८ ) 


वेदांतवत्रे, योगवाशि्ठ और गौडृपाद रण, 


हेतु और उदाहरण तीनों मौजूद दें। 'जो-जो दृश्य है, वह-वह मिथ्या 
हैं? यह व्याप्ति है । यह गौड़पाद की पहली युक्ति है| दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदाव ते च यन्‍्नात्ति वेत्त मानेडपि तत्तथा | 
जो आदि में नहीं है और अंत में भी नहीं है, उसे बचत मान काल में 
भी वैता ही समझना चाहिए | एक समय था जब यह जगत नहीं था, 
एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत की वास्तविक 
सत्ता है, यह हृठ्पूबक कोन कह सकता है ! 


जीव कल्पयते पव छतो भावान्पृथगविधान | 
वाह्यानाध्यात्मिकॉश्ैव वयाविद्यत्तथास्मृतिः (२१६) 
पहले जीव की कब्पना होती है, फिर भौतिक ओर मानसिक भावों 
को । कल्स्त जीव की जैती विद्या होती है पेसी ही उठकी स्छूति 
होती है। 


जैसे अंधकार में निश्चय न होने के कारण रस्सी कभी सर्प कभी 
पानी की घारा मालूम होती है, वैसी दी जीव की कल्यना हैं । (२१८) 

जैसे स्वप्न हैं, जैसो माया है, जैया गंधर्व-नगर (गंवव-रचित मायिक 
नगर) होता है, दैसा द्वी वेदात के वेता इस जगत को समझते हैं । 
(२३१) * 


न निरोधों न चोलसिन वद्धो न च साधकः । 
£ रु 3 
न मुमुक्त न वै मु इत्येपा परमार्थता | (२३२) 
जन्म दोता है न नाश: न कोई वद्ध है न साधक | मोक्षार्थी सी 


सआऊ 
कोई नहीं है, यही परमाय-शान है | 


धदादिपु प्रलोनेदु घटाकाशादयों यथा | 
आकाशे संप्रलीयंते ददवम्जीवा इदत्मनि (१४) 


ज््ष्द दर्शनशान्त्र का इतिहास 


गौड़पाद को विज्ञानवाद भी अ्रभिप्रत नहीं है क्योंकि उसमें भी 
उत्पत्ति की धारणा बत्त मान है और गोड़पाद अजाति' के समथक हैं। 
तस्मान्न जायते चित्त चित्त-दृश्यं न जायते | 
तस्य पश्यन्ति ये जातिं खे वै पश्यन्ति ते पदम्‌ [४।२८। 
चिच उत्पन्न नहीं होता, चिच के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते | जो 
उसकी उत्पत्ति मानते हैं वे आकाश में पद? देखते हैं | पद का अर्थ है 
सरणि या मार्ग / चिच की उत्पत्ति आकाश-कुसुम के तुल्य है, यह 
आशय है। 
कल्पना-हीन अज ज्ञान क्षय से अभिन्‍न कहा जाता है। वहा श्ञ व 
है, अज है, नित्प है; अज द्वारा ही वह शेय है। शाता, ज्ञान और शेय 
तीनों अ्रज हैं। ( ३।३३ ) 


जब मन निगृहीत (समाषिस्थ) होता है तव उसमे कब्पनाएं नहीं 
रहती; यह दशा ( योग-द्वारा ) शेय है, यह सुषुसि से भिन्‍न है। संपु्ति- 
दशा में प्रवृत्ति ओर वासनाओं के बीज वर्चमान रहते हैं ३|३४ 

ब्रह्म अज है, निद्रा और स्वप्न रहित है, नाम और रूप हीन है, 
सदेव-प्रकाश-स्वरूप है, सव श है | ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की झ्ावश्यकता नहीं है ( ३३६ ) 


जब चित्त सुषुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह विक्षित नहीं 
होता, वायु-रदहित स्थान में दीप की नाई' जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विषयों की कल्पनाए' स्फुरित होना बंद हो जाती हैं, तक साधक 
जअह्म-स्वरूप हो गया, ऐसा समझना चाहिए | (३४६) 

इस स्वस्थ, शान्त, कैवल्यरूप, अ्रज, श्रज द्वारा ज्ञ य, अनुत्तम सुख 
या आनंद की ही सर्वज्ञ संशा है। आनंद और ज्ञान ब्रह्म का ही 
स्वरूप है । ( ३॥४७ ) 


वेद्धंतयूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़वा ३५७६ 


दु्दंशमतिगम्भीरमजस्ता म्य॑ विशारदम्‌ 

बुद्धवा पदमनानात्व नमस्कुमों यथा बलम्‌ ।४१०० | | 

जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गंभीर है, जो 
अज, सम और विशारद है, जो अ्रनेकता-हीन है, उस परमार्थ तत्त्व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


छठ वां. अध्याय 
अद्वतत-वेदांत 
अद्वेत वेदांत के प्रतिपादक श्री शंकराचार्य भारत के दाशंनिक 
आकाश के सब से प्रभापूरण नक्षत्र हैं | उनकी 
गणना भारत के श्रष्ठतम विचारकों में होनी 
चाहिए | याजश्वल्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद और कपिल के अतिरिक्त 
जो कोरे दाशनिक ही नहीं बह्कि ऋषि थे, भारत के किसी दाशनिकर की 
तुलना शंकर से नहीं की जा सकती । तक-बुद्धि में नागाजुन, उद्योतकर 
ओर धर्मकीत्ति' शंकर से कम नहीं, किंतु उनमें उस क्रान्तदशिता का 
प्रायः अभाव है जो नवीन विश्व-दृष्टि को जन्म देती है। रामानुज 
में भी आलोचना-शक्ति जितनी प्रखर हे उतनी सजनात्मक प्रतिभा नहीं, 
शंकर में दोनों ही शक्तियाँ पूर्ण विकसित रूप में वतमान हैं| श्री 
शंकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गंभीर और झ्राकाश-मणएडल्ल की 
तरह शांत और शोभामय है | संसार के किसी दाशनिक ने ऐसे मेधावी 
टीकाकारों ओर व्याख्याश्रों को झ्राकर्षित नहीं किया, जैसे कि शंकर ने; 
किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि शंकर के | अकेले शंकर ने 
हिमालय से लेकर कन्याक्रुमारी तक बौद्धों के वौद्धिक साम्राज्य को 
नष्ट करके वेदांत की दु दुनि बजा दी | 
शंकर का समय ( ७८८--८२० ई० ) बताया जाता है| उनकी 


श्रों शंकराचार्य 


5 
अद्ट त-बदात 


प्‌ 


नह 


अवस्पा केवल वत्तीस वर्ष की हुईं। कहते ह कि आठ वर्ष की अवस्था 
सक वे सब वेद पढ़ चुके थे । ब्ह्मचर्यावस्‍्था से ही उन्होंने संन्यास ले 
लिया | शंकर का हृदय बड़ा झुदुल था। कहा जाता है कि सन्‍्वास- 
अर्म के विदद्ध उन्होंने अपनी मृतक माता का दाह-स स्कार किया | 
उनकी मृत्यु केदारनाथ ( हिमालय ) में हुई। 
एक किंवदंती से पता चलता है फि शंकर से कुमारिल की सेंट 
हुई थी। कुमारिल ने वौद्धों का खश्डन करके अपने कर्म-प्रधान 
दर्शन का प्रचार किया था। कुमारिल के शिष्व मण्डनमिश्र से शंकर को 
घोर शाह्नार्थ करना पड़ा। इस शाज्रार्थ में मश्डनमिश्र की पी 
भारती! मध्यत्थ थीं। मंडनमिंश्र मीमांसा के अद्वितीय पंडित थे। 
उनके द्वार पर कीरांगनाएं ( सारिकाएं ) प्रामास्यवाद! के विपय में 
चा्तें करती थीं | शंकर से परास्त हो कर वे अद्वत-वादी 'ुरेश्वराचाय 
वन गये | इन' कथाओं में कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह बताना 
कठिन है। नुरेश्वर को मंडनमिश्र के नाम से कई लेखकों ने उद्धत 
किया है। किंतु संपर्ति दोनों की एकता के सवध में बड़ा सदेह 
हो गया है। श्री कुप्यूस्वामी शात््री ने स्वसंपादित क्मसिद्धि! की 
भूमिका में काफ़ी छानवीन के वाद यह स्थापना की है कि मए्डन और 
सुरेश्वर भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं। दोनों के मतब्वों में महत्ववूर्ण मतभेद हू । 
सुरेश्चराचाय शंकर के कट्रर अनुयायी हैं जब कि अद्मसिद्धि यत्र-तत्र 
शोकर मत का लससेइन भी करती हई। शार्री जी के मत में मसडन मिश्र को 
श्रद्वत का एक स्वतन्त्र शिक्षक या व्याख्याता मानना चाटिये। अद्म्तिद्ध 
शंकरभाष्य के बाद की रचना ६। शात्री जी ने यह भो दिखलादा 
है कि शंकर के प्रसिद दोकाकार बाचद्यति मिश्र पर मण्डन सिश्न 





का प्रभाव पढ़ा | इसके विपरीत विवरणकार पर सुस्ेश्वराचाय का 
' प्रभाव स्वप्ठ लक्षित हैं | 


स्‍ टच अर. ४. रे ना 
क्षी शंकराचाये ने ब्रप्मतत्न, उप्निषरदों कर सगवदगता पर भाष्य 


श्पश्‌ दश नशास्त्र का इतिहास 


लिखे हैं। उपदेशसाइस्री, शतश्नोकी आदि 
उनके सरल प्रकरण-ग्रन्थ हैं| इसके अतिरिक्त 
उन्होंने दक्षिण धूर्ति स्तोत्र, हरिमीडे स्तोत्र, आनंदलहरी, सौन्दयलहरी आ्रादि 
भी लिखे हूँ | अ्रपनी कृतियों से शंक्राचाय कवि, भक्त और दार्शनिक 
सभी सिद्ध हो जाते हैं । उनके दर्शन को किसी ने अ्रद्वेतवाद, किसी ने 
मायावाद या मिथ्यात्ववाद और किसी ने ( आधुनिक काल में ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है | 

शंकर भाष्य पर पद्मपाद ने 'पंचपादिका?”* लिखी और श्री वाचस्पति 
मिश्र ने “भामती |” वाचस्पति मिश्र ने सभी आस्तिक दर्शनों पर महत्त्व 
पूर्ण अंथ लिखे हैं, परन्तु उनमें “भामती” का जो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। पंचपादिक्रा? पर प्रकाशात्मन्‌ ने 
(विवरण! लिखा। “भांमती” पर अमलानंद का 'कव्पतरः और उस 
पर अप्पय दीक्षित का 'कल्पतरु-परिमल? प्रसिद्ध हैं। “भामती” और 
(विवरण? के नाम से अद्वेतवेदांत के दो स प्रदाय चल पड़े । 'सबंदर्शन- 
सह? के लेखक माधवाचाय ने 'विवरणु-प्रमेयस ग्रह” और “पंचदशी 
दो ग्रन्थ लिखे हैं| शाकर-भाष्य पर आनंदगिरि का न्याय-निणंय” और 
गोविंदानंद की 'रल्लग्रभा? भी प्रसिद्ध हैं। शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
ज्लेप्कम्य सिद्ध! ओर वात्तिक' दो महत्वपूर्ण अन्य लिखे हैं । 
सुरेश्वराचार्य के शिप्य श्री सवज्षमनि का तंक्षेप शारीरक' भी पतिद्ध 
ग्रन्य है । श्रीहृप फा 'खंडन-खंड-खाथ' ( ११६० ई० ) तकनात्मक 
ग्रन्थों में बहुत प्रसिद्ध है। नवीन ग्रन्थों में मधुम्ददन सरस्वती की 
अद्वेतसिद्धि' बहुत प्रसिद्ध हे। धर्मराजाध्वरीन्द्र की “वेदान्त-परिभाषा! 
(१६ वीं शताब्दी ) वेदांत के सिद्धांतों का श्रमाों अंतर्गत वर्णन 
करती है। 'शिखामणि? उस पर टीका है| सदानंद का 'वेदांतसारः 


बेदान्त का साहित्य 


>> ण//््ज्््ज्ज्््ज्श्््क्ज्/ः्पजणप्शप-प"्//////ण//5ः 
१-.पंचपाडिका टीका केवक्ष पहले ध्रार सर्ों ( चतुःस,आी ) पर हे । 


 -अद्वैत-वेदांत श्ध्३े 


सरल रूप में वेदांत को तत्त्व समझाता है | अप्पय दीक्षित के 'सिद्धान्त 
ल्ेश संग्रह! में अनेक आचायों के मतों का 'अह है | 
पाठकों को यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों की 
उन्नति श्रीर विस्तार दीकाश्रों के रूप में हुआ है। टीका लिखना 
हमारे यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बड़े-बड़े 
विचारक टीकाकार के रूप में ही जनता के सासने श्राए है। प्रत्येक 
टीकाकार मूलअन्य से कुछ अधिक कहने की चेश करता है | वाचस्पति, 
सुरेश्वर, प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिमाशाली लेखकों पर किसी भी देश को 
ग़व हो सकता है, परूतु वे अपने को टीकाकार या ब्याज्याता के 
अतिरिक्त कुछ नहीं समझते। भारतीय दाशनिकों ने वैवक्तिक यश की 
विशेष परवाह न की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संप्रदाय के लिये 
किया | फिर भी यह दौक है कि कभी-कमी टोकाओं और उपदीकाओं: 
की संख्या वैध सीमा का उल्लंघन कर जाती है। विदान्त-्यत्रों' से 
कल्पतर-परिमल' तक टीकाश्रों या व्याख्याओं की गिनती आधुनिक 
विद्यार्थी के लिए विस्मय-मनक दे | 


मीमांता की आलोचना 

शांकर साधष्य में भारत के प्रायः सभी दर्शनों की आलोचना की गई 
है। मीमांसकों और वेदांतियों का कगड़ा मुख्यतः दो विषयों पर है |. 
प्रथमतः, मीमांसक कर्म से मुक्ति मानते हूं और वेदाती ज्ञान से | 
कुछ विचारकों का मत शान-कर्म-पमुच्ययवाद भी है पर थेदांत उससे 
सहमत नहीं है। दूतरा झाड़ा श्रतियों के प्रतिपाद विपय में हैं। 
मीमांसकों के मत में वेद कम-परक हैं, शान-परक नहीं। वेदातियों की 
उम्मति में ब्रद् का ज्ञान कराना ही श्रतियों का परम उद्द श्य है। इन 

दोनों मत-मेर्दों का हम क्रमश करगे। 


कम से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होती दे इसकां वर्णन इस मीमांसा 
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कर्म' और ज्ञान--. के प्रकरण में कर लुके हैं। मीमांसक विचारकों 
मोक्ष के साघन के अनुसार काम्य फथा प्र तिपिद्ध कर्मी के 


त्याग झौर नित्य कर्मों के सतत अनुठान से मुक्ति मिल सकती है । नित्य 
कमों से तात्य संध्या-ब दन आदि से है । वेदांतियों का कथन ई कि 
नित्य-कर्म सब के लिए एक-से नहीं है, वे वण[दि की श्रपेक्षा रखते हैं, 
ओर द्वत की भावना के बिना अनुष्ठित नहीं हो सकते। द त-मावना 
उससे मोक्ष की श्राशा नहीं की जा सकती | मीमासक भी मानते हैं. कि 
कर्म-फल से छूटने पर ही म्‌ कि होती है। परन्तु कम का मूल अजान 
है, अज्ञान को नष्ट किये विना, केवल काम्य और प्रतिपिद्ध कर्मों को 
छोड़ देने से, कम की जड़ नष्ट नहीं हो सकती और कर्म-फल से छुट्कारा 
भी नहीं मिल सफता | 

मोक्ष कम का फल्ञ नहीं हो सकता; इस विपय में श्री सुरंश्वराचार्य, 
शांकर-भाष्य का अनुसरण करते हुए कहते हूँ :-- 

उत्पाथमाप्यं सस्‍्कार्य विकाय च क्रियाफशम । 
नय॑ मुक्तियंतरतस्मात्कत तस्या ने साधनग्‌ ॥ 
गैप्कम्प सिद्धि। १ ॥४३ 

कर्स का फञ्ञ या तो उत्ताय € उत्तन्न करने योग्य वस्-ु ) होता हे 
या विकाय; या रंस्कार्य शथवा श्राष्प ( प्राष्य ) | मुक्ति इसमें से कुछ 
भी नहीं है ट्सलिए वह कर्म का फेज नदी हो सकती । श्री शंकराचार्य 
लिखते दे; - 

परुपूलायों नोक्षस्तरस मानस, वाबिकं, काबिक वा कायमपेलते 
इति युक्तम्‌ | तथा विकायत्य थे तयो: पक्षयोमों . स्प आुबमनिष्वत्वम्‌ | 

अर्थात्‌ यदि मोक्ष की उत्माथ या विकाय॑ मारने तो मुक्तावन्‍्था श्रनित्त 
हो जायगी । हसी प्रकार संस्कार का झथ है दोप दूर करना या युणारोपण 
करना। परंतु भोज्ञ तो अ्रपगे दही स्वरूप के आविर्भाव को कदते हैं। म॒क्क 


अद्वेत-वेदांच शेप. 


ने का अर्थ कहीं जानः मी नहीं दे । संवोग का अंत वियोग में दोता 
, इसलिये क्रिसी देश या स्थान-विशेष की प्राप्ति मोक्ष नहीं हैं (संयोगाशच 
वेयोगान्ता इति न देशादिलाभोंडपि--सांख्यपूज )। इस मकार मोक्ष 
कम का फल नहीं हो सकता । 
तब क्‍या कर्म मोक्ष-प्राप्ति में विज्कुल सद्दायक्र नहीं हों सकते १ वेदांत 
गा उत्तर है कि कर्म 'आराहुपकारका या सद्दायक्र मात्र हैं। अच्छे 
फरमों से चित्त-शुद्धि और विन्नों का नाश होता है जिससे कि मुमृक्तु को 
सीघ्र ज्ञान द्ो जाता है। परंठु मुक्ति का 'नियतपूचइत्ति! कारण ज्ञान दी 
है | गीता कद्दती है, है 
आरुस्क्षोमु नेयोंग॑ कम कारणमुच्यते। 
योगारूठत्य तस्वेव शमः कारणम॒च्यते ॥ 
अर्थात्‌ जो मुनि योगारूढ़ होना चाइता है उसे कमों से सहायता 
मिल सकती है, पर तु योगारूढ़ के लिये 'शम! ( सनन्‍्वान ही साधन 
इस प्रकार कर्म दूखवत्ती उपकारक है ओर ज्ञान साक्षात्‌ उपकारक 
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अब इम दूसरे विवाद-अत्त प्रश्न पर आते हैं | प्रभाकर का मत है 
श्रति का प्रतिपाद्य केवल कि वेद के सव वाक्य क्रिया-परक हैं, सब 
कम या बद्य भी) श्रतियां 'कुछ करों! का उपदेश करती दे, 
अ्मुक वस्तु का ऐसा स्वरूप या घम है बह बतलाना श्रति का उरश्छ 
नहीं है। पारिभाषिक शब्दों में वेद में 'सिद्ववस्तः के बोधक वाक्य 
नहीं हैं। प्रभाकर का मत है कि भापा-ज्ञान बिना कार्य-परक्र वास्यों के 
नहीं हो सकता । गाव लाओ? पअश्य लाओ! इन दो वाक्यों से माय ' 
और अश्व का भेद समर में आता ई | इसी प्रकार गाय लाओ' और 
गाय को वोचो', इन आजश्ाओं का पालन होता हुआ देखकर बालक 
ला उाँधो' अय-भेद जान सकता ६। वादे साथक वाक्यों के 
रु 
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सवंध किसी कमे या क्रिया से होना चाहिये। प्रत्येक शब्द का किसी 
क्रिया से संबंध रहता है जिससे कि उस शब्द का अथ-ज्वान हुआ था | 

अद्द तवादी उत्तर दे सकता है कि आर भ में शब्दों का अर्थ.किसी 
प्रकार भी सोखा जाय, वाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर स केत 
किये बिना सवथा सभव है। कुमारिल इस तथ्य को समभता है, पर ठु 
श्रुति आत्म-ज्ञान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है । अपने मत 
की पुष्टि के लिये कुमारिल ने 'प्रमाण व्यवस्था' को दुहाई दी है। 
प्रत्येक प्रमाण का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण 
से नहीं जाना जा सकता | प्रत्यक्ष का विषय श्र्‌ ति से जाना जाय यह 
उचित नहीं है | श्रति का विषय ख़ास तौर से, दूसरे प्रमाणों का अज्ञेय 
होना चाहिए । जहां प्रत्यक्षादे से छाम चल जाय वहां श्रति उद्धत 
करने की क्‍या आवश्यकता है ? क्‍योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है, उसे 
दूसरे प्रमाणों से जाना जा सकता है; इसलिये आत्मा को श्रति का 
प्रतिपाद्य मानना आवश्यक नहीं है । 

'प्रमाण” का यह लक्षण वेदात को भी स्वीकार है। वेदांत-परिभाषा 
के अनुसार । 

अनधिगताबाधितविषयकज्ञानत्व प्रमात्वम्‌ | 

अनधिगत और अवाधित अथ-विषयक ज्ञान को 'प्रमा” कहते हैं। ऐसे 
शान का साधन 'प्रमाण” हे | प्रमाण के इस लक्षण को 'भागमती” भी 
स्वीकार करती है ( अवाधितानधिगतास' दिग्धतों घजनकत्व हि प्रमाणत्व' 
प्रमाणानाम---$9।४) । इस लक्षण के अनु:र श्र्‌ ति की विषय-वस्तु 
प्रमाणःतर से अश्षय होनी चाहिये । वेदांतियों का कथन है कि आत्मा का . 
शान श्रति को सद्दायता के विना नहीं हो सकता | इस प्रकार “द्म श्रुति 
का प्रतिपाथ हँ' इसकी श्रसंभावना नष्ट हो जाती है। 

यदि श्रति के सब वाक्यों को क्रिया-परक माना जाय तो ,निपेष- 


अद्वत-वंदात सेप्प७ 


वाक्य जैसे आहाण को नहीं मारना चाहिए, व्यर्थ हो जाएंगे।' 
अलावा श्रति के पचायों वाकक्‍्यों की काय-परक व्याख्या संमव नहीं 
है । उस समय एक अद्वितीय सत्‌ ही बच मान था? इस वाक्य को 
कार्य-परक व्याख्या नहीं हो सकती | में उस औपनिपद ( उपनिपदों 
में बशित ) पुरुष के विषय में पूछता हैं! ( द॑ त्वीपनिषदं पुरुष पृच्छामि ) 
इत्यादि से सिद्ध होता हे कि उपनिपर्दों में म्ुख्यतवा आत्म-तत््व का 
प्रतिपादन है। 

श्री शंकराचाय कहीं-कहीं कहते हैं कि ब्रह्म केवल श्र ति-द्वारा हेय 
है, अन्य प्रमाणों का विषय नहीं है|" अन्यत्र उनका कथन है कि सिद्ध 
बल! होने के कारण वह्म-बिचार में श्र्‌ ति, प्रत्यक्षादि सब का प्रामारय 
है और सव का उपयोग होना चाहिये | वृह-छान का फल ही अनुभव- 
विशेष है ।* 

ह वेद्यंत में तक का स्थान 

ब्रद्म-शान में प्रमायों का क्या उपयोग्र है इसी से संबद्ध यह प्रश्न 
भी है कि वेदांवशार्र में तक का क्या स्थान है ? इस विषय में भी 
शुकराचार्य ने परस्पर-विरोधी बातें कही हैं | तकम्रितिष्ठानात! यूत्र पर 
भाष्य करते हुए; शंकर कहते हैं कि अक्ष जैसे गम्भीर विषय में तक॑ को 
चुप रहना चाहिए क्योंकि.तक अप्रतिष्ठित ४ | वह वहुघा देखा गया है 
कि एक तार्किक को युक्तियों का दूसरा अधिक चतुर ताकिक सएडन कर 


डालता है। तक-ज्ञान आपस सें विरोधी भी होते ई--तर्क से परस्पर 
खिरद दातें मी सिद्ध की जा उछती हैं । 


अिऑजलजजजलनत, 


* न चपरिनिष्ठित बस्नु स्वस्पत्वेडपिअत्यक्षादि विपयत अद्यसः। 
१३ *ै; ४ (९० ६३)॥) 
* श्र त्यादयो5नुसवादबश्च यथा स भद्रमिद प्रमाण, थनुभवादसान- 
ध्वाट्सूतदस्नु दिप्कयाशओ अद्भन्ञानस्थ १,१,२ (६ पृ० २२ ) 


श्प८ दशनशास्त्र का इतिहास 


इस पर प्रतिपक्षी कहता हैं कि 'तक अप्रतिप्ठित है! यह भी तो 
बिना तक के सिद्ध नहीं हों सकता | न बिना तक के लोक-व्यवहार ही 
चल सकता है | शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विषयों मे तक अवश्य 
उपयोगी होता है, पर ब्रह्म-विष्रय में नहीं । 

दूसरे स्थानों में शंकर तक की प्रशंसा करते हैं । मारबूक्य-कारिका 
( ३॥१ ) पर टीका करते हुए वे कहते हैं कि केवल तक से भी अद्वेत 
का बोध हो सकता है | गीता में 'बृहझ् का ज्ञान नहों हो सकता! ऐसा 
कहने वालो को डॉय्ते हुए वे कहते हैं :-- 

तथा च तदधिगमाय अनुमाने आगमे च सति ज्ञान नोत्यग्रत इति 
त्ताइसमेतत । यीता २२१ | 

अर्थात--अनुमान और श्रुति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्म का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहसमात्र है | यहां आचार्य ने यह मान लिया है 
कि अनुमान प्रमाण वह्म-ज्ञान में सहायक होता है | यहीं पर शंकर कद्दते 
हैं कि बुह्न इन्द्रियातीत भी नहीं है । 

करणागोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचायोंपदेश शमदमादिसंस्क्ृतं मन 
आत्मदशने करणम्‌ | 

। शास्त्र ओर आचाय के उपदेश ओर शम, दम आदि से शुद्ध किया- 

हुआ ,मन झआात्म-द्शन का साधन होता है | प्रश्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य कैसे किया जाव ! । 

डॉयसन आदि बिदनों ने यह लक्षित किया है कि 'तक! की भरसक' 
छुराई करते हुए भी शंकरानाय ने अपने ग्रंथों में तक का स्वच्छुंद प्रयोग 
किया है। * बस्तुतः शकर की गणना संसार के श्रेठ्ठम तक-विशारदो में 
होनी चाहिए. । फिर उनका तक के विरोध में इतना आग्रह क्यों है ! इस 
प्रश्न के उठानेवाले इस वात को छुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-कद्दी तक 


7 कक ल््ख 
“5 सिस्टम आय बदात, 2०९ ६८ 





अद्देत-वेदांत ' 


ह्रेंधे 


प्प््‌ 


की प्रशंता भी की है । प्रश्न शंकर की इन विभिन्न प्रवृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का है । 


शंकर के एक कयन से यद सिद्ध होता है कि वे तक को प्रमायों 
( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि) से भिन्न समझते थे | न्याय का भा यही सतत 
है| वात्त्यायन की सम्मति में तक प्रमाणोंसिमित्र प्रमाणों का अनुश्राइक 
- ( सहायक ) मात्र दे । ? वेदंत दर २,२९, नै८ में आचाय॑ विज्ञानवाद 
का सण्डन करते हुए कइते हैं; कि जो प्रमाणों से जाना जाय वह संभव 
है, अन्यथा असंभव, संभवता ओर असंभवता थमाणों के निरपेक्ष नहीं 
जानी जा सकती | प्रमाण-सिद्ध वस्तु का संभावना-अ्संभावना के विचार 
से अपलाप नहीं हो सकता (?* जो बात अनुभव-सिद्ध दे, जेते वाह्म 
जगत की तत्ता, उसका तक से खणइन नहीं किया जा सकता | इसलिए 
शंकर का मत दे कि तक को विश्वेंखल नहीं हो जाना चाहिए । “श्रुति से 
अनुगृहीत तक का ही, अनुभव का अंग होने के कारण, आश्रय लिया 
जाता ई।” 5 अपिप्राय यह हे कि जो तक अनुभव पर आभित नहीं है, 
बह सुप्क, सरहीन अथवा अग्रतिप्ठित होता है पंचदशी कहती है :«- 


स्वानुमूलनुसारेण तवयताम्‌ मा कुतक्य॑ताम्‌ 





5 ४४४७७७७७७॥७॥७७७७/७८७॥॥८/८(७एऋछएऋाणा 





3 तक्कों न प्रमाणसंगृहीतों नप्रमाणान्तरं; प्रमाणानामनुप्राहकस्तस्व- 
झानाय कल्पते । बात्म्यायन भाष्य, ( चेखिर्या० ८ा० गंयानाव का 
दुवारा संपादित ), प०३ 

| ममाखसह्त्यप्रद्मत्तपूवर्तका सभवास भवावदघायते न पुनः संभवासमद 
पचिक प्रमाशप्रदृश्यप्रतृत्तो । स्वेरेव प्रमाणंदह्योठथ उपलब्धमानः कर्य 
ब्वानरकाब्यतरकाद विकस्पेन भवतोत्युच्येतोपलब्धरेव 2 ब० भा८ 


२, २. रु८ | 


- श्र ्यनुशद्ीत्र पचद्मत्र तकीउन भवाद्ववेनाओ्रीयते । बे० आ २, १, ६ 


३६० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


नीचे अर्थात अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कृतक का जाल मत 
फेलाओं | शंकर के मत में निरंक्श तक की अपेक्षा अनुमान मूलक तक 
अधिक अवल है । स्वयं अनुमान पत्यक्ष पर आ्राश्रित है ।१ इस प्रकार पत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में अ्न्यतम प्रमाण है | वेदांत का प्रत्यक्ष-चिषयक्त मत 
महत्व पूर्ण भी है। प्रमाणों में हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
ओर वेदांत के प्रत्यक्ष-संबंधी विचारों में बहुत समता हे ! 


वेदांती प्रत्यक्ष प्रमाण को “अपरोक्ष' कहना अधिक पसंद करते हैं । 
किसी प्रकार का भी साक्षात ज्ञान ( डाइरेक्ट 

एक्सपौरियेस) प्रत्यक्ष या अपरोक्ष शान है। 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं हे | सांख्य के मत में दस 
इंद्रियां और मन अहंक्रार का काय हैं, यहां उन्हें भोतिक माना 
जाता दे | अंतःकरण भी भौतिक है। वेदांती मन, बुद्धि, चित 
ओर अहंकार को अंतःकरण-चतुश्य कइते हैं; संशय, निश्चय, 
स्मरण और गव क्रमश: इनके धम है'। एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्रिय) के चार क्रियायें करने के कारण यह चार नाम हैं । चारों मूत्तों का 
कार्य होते हुए भी अंतःकरण में तेजस्‌ तत्त्व की प्रधानता है। सुषुप्ति के 
अतिरिक्त सब दशाञओं में अंत:ःकरण सक्रिय रहता है । सांख्य की तरद 
वेदांत में भी अंतःकरण की बृत्तियाँ मानी जाती हैं । पदार्थों प्रत्यक्ष वे में 
क्या होता है १ अंतःकरण की इत्ति, किरण की भाँति निकल कर पदार्थ 
का आकार धारण कर लेती है। सांख्य के पुरुष की तरह वेदांत की आत्मा 
अपने चैतन्य से वृत्तियों को प्रकाशित कर देती है और तब ज्ञान उत्पन्न 


होता है । 


चेंदांत में 'ज्ञानः का प्रयोग दो अ्र्थों में होता है। एक अर्थ में बृत्तियों 


प्रत्यक्ष था अपरोच 





+ प्रत्यक्षपूव कत्वादनुमानस्य बृहदा० उप० भो० हरारे 


' अद्वेत-वेदांत ३६६ 


को प्रकाशित करनेबाला चेतन-तत्त्व ही जिसे साक्षि-तैतन्य कहते हैं, . 
ज्ञान वा जानस्वरूप है | ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, वल्कि स्वरूप ही 
है | चेतन-तत्व ही ज्ञान है। इसप्रकार वेदांत का मत न्याय वैशेषिक से 
भिन्न दे। दूसरे अर्थ में चैतन्य से प्रकाशित वुद्धि-द॒क्ति ही ज्ञान है ।? यह 
मत सांख्य के समान है। पहले अर्थ में ज्ञान नित्य, अंड और निर्विकार 
है, दूसरे अर्थ में ज्ञान परिवत्तित होता रहरा है । पहले ज्ञान को 'साक्षि- 
ज्ञान! और दूसरे को “दृत्ति-श्ान! कहते है | साक्षिश्ान चुपु्ति में भी 
सना रहता : ब्रत्तिश्ञान द्रप्टा और दृश्य के संयोग का फल है । 
वृत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाम हीते हैं; सुख, हुस 
आदि ऐसे ही परिणाम हैं| सुस,दुख का ज्ञान भी इत्तियों द्वारा होता 
है, परंतु उनके शान में बस को 'वाहरः नहीं जाना पड़ता । सुख-हुख 
का ज्ञान भी प्रत्यक्ष-्श्ञान है, इसीलिये इंद्रिय-अर्थ संनिकर्ष प्रत्यक्ष के 
लिये आवश्यक नहीं माना गया। वृत्ति का विषयाकार दो जाना ही प्रत्यक्ष 
देठ है। वेदांत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान निविप्रयक नहीं 
होता मिध्याज्ञान का भी “विष्रया होता है। प्रत्यक्ष या अपरोक्ष' जान -में 
शेय बख्तु की सत्ता अवश्य होती है. यद्यपि यह आवश्यक नहीं द कि क्षय 
चल्तु का इ द्वियों से दही ग्रहण हो । जीव का झ्पना स्वयं पत्यल् होता हू 
परठु इसी कारण अह प्रत्यव' को इंद्रियों का विषय नद्दी कह सकते | 
स्वप्त-दशा में केवल यृद्धम शरीर सक्रिय होता हैं श्रीर स्वूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है। आप पूछ सकते है कि, क्या स्वप्ल-प्रत्यक्ष में मी 
शेय बत्तओं कीसता होती हैं ! आपको सुनकर आाश्चय होगा दि; वेदांत 
का उत्तर घवरीकारात्मक है | सपुत्ति-दशा में सूद्म-शरीर का साथ भी छ्ूड 


्््ण कल निज + न आओओणओ + विधा 


* ४ तु० को० विवरण-- सांस्य देदांतिन्प करणपब्युन्पत्या 'छुद्धियृस्ति धर 


क्ा4: - भावध्युस्पत्या सं वेदनमिति पु७ १७४ | 


श्ध्र्‌ दर्शनशारू का इतिहास 


जाता है और कारण-शरीर मात्र रह जाता है | कारण-शरीर से अ्भिप्राय 
साक्षों की अजानोपाधि से दे | सुपुस्ति-दशा में सूक्ष्म-शरीर या लिग- 
शरीर अविया में लय हो जाता है। साक्षि-चैतन्य का सूक्ष्म-शरीर से 
संबंध होना ही “जीव” की सत्ता का हेतु है। सुघुप्ति-अवस्था में वस्तुतः 
जीव की, जो कि कर्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ में' 
लिखा है कि सव्‌ प्राणी प्रतिदिन सत्‌ ( ब्रह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इसे जानते नहीं । सुप्रुप्ति में मनुष्य को, वल्कि हर प्राणी को, ब्रह्मरूपता 
प्राप्त हो जाती है ( समाधिसुपुप्तिम॒क्तिषु वृह्मरूपता ) अन्तःकरण के 
निष्किय हो जाने के कारण सुपुप्ति में किसी प्रकार का ज्ञान नहीं 


होता। 


हम ने कहा क्रि सुपुप्ति-अवस्था में केवल अज्ञान की उपाधि रह 
जाती है | यहा उपाधि का अर्थ समझे लेना 
चाहिए | यदि 'क” नामक वस्तु 'ख” नामक 
वस्तु से समक्त हो कर खा में अपने गुणों का आरोपण कर दे ते 'क! 
को 'स' की उपाधि कद्ाा जायगा (स्वस्मिन्िव स्वसंसर्गिणि स्वधर्मासंशक 
जपाधि:; उप समोपे स्थित्वा स्वय रूपमन्यत्रादधातीत्युपाधि: ) । 
आकाश व्यायक है, परंतु घट में जो आकाश है बह परिच्ज्विन्न है। 
शास्त्रीय भाषा मे हम कद सकते हैं कि घट की उपाधि से आकाश 
परिच्छिन्न हो जाता है | घटाकाश, मठाकाश आदि उपाधि-सहित श्राकाश 
की सज्ञाए हैं। इसी प्रकार श्रविद्या या माया की उपाधि से वेदांत का 
(द्म' 'जीव' बन जाता है। 


उप्राधि का अथे 


ऊपर कहा गया है कि वेदांत के मत में स्वप्न के शेय-पदाथों की 
भी सत्ता होती है। यह सत्ता किस प्रकार की है, यह आगे बतालाया 
जायगा। भ्रम के पदाथ की भी सत्ता होती है। शुक्ति में जो रजत दिख- 


जे छ,चु जप्श्चा च्दु 


लाई देती है, रज्जु में जो सप॑ दीखता है उनका भी अस्तित्व होता है। 
शान बिना विषय के नहीं होता, इस पिद्धांत को अच्छी तरह याद 
रखना चाहिये । 


नैयायिकों और वौद्धों को दो हुई सत्यदार्व की परिभाषा हम देख 
चुके हैं। वेदांतियों ने भी सत्‌ की अलग 
परिभाषा की है। जिसकी सत्ता हो उसे 
संत्पदार्थ नहीं कहते ।। सत्यदार्थ उसे कद्ठे हैं जिसका तीनो कालों में 
धाध! न हो। तीनो कालों में स्थिर रहनेवाली वस्त 'सत” है। जिसकी 
कभी, तीनो कालों में प्रतीति न हो वह असत्‌' है । बेदातियों के मत में 
केवल वहाँ ही सत्पदार्थ है। सपुष्य और वंध्वापुत्र असत्यदायों के 


उदाहस्गु ह। 


अनिवर्चनीय ख्याति - 


घुक्ति में जो रजत प्रतीत होती है बह न सत्‌ है, न ब्रसत्‌। सुक्ति 
रजत को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि वाद की शुक्तिका-ज्ञान से उत्तको 
बाघ! दो जाता है; डसे असत्‌ भी नहीं कद सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीति होती है। सत्ख्याति ( रामान॒ुज की ) और असत्ख्याति ( झत्य- 
बादी की) दोनों ही भ्रम की ठीक व्याख्याएं नहीं है । अख्याति, अन्यया- 
ख्याति और विपरीतज्याति' भी सदोपष है । चेदांत के मत में 'भ्रभ की 
व्याख्या अभिवननी य- स्वाति से 'ठीक-दीक हो सकती है | भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता दे वह अआनिवचनीय' है। ह 
अनिरवेचनीय एक पारिनापिक शब्द है; पाठकों को इसका श्र ठीक- 
ठीक त्मझ लेना चाहिए । - लोक में अनिवचनीय का अर्थ अव्ुनीय 
समझा जाता है; इसीलिए प्रायः आत्मा या-ज्र्म को अ्निवंचनीय कद्द 
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दिया जाता है | वास्तव में ब्रह्म अनिरबंचनीय नहीं है। जो वन्तु सत्‌ 
भी न कही जा सके और असत्त भी न कही जा सके उसे अनिवबंचनीय 
कहते हैं। अनिवचननीय का अर्थ है सदसदू-विलक्षणः (सत्‌ और असत 
से भिन्न) | ब्रह्म तो सत्‌ है, अनिबचनीय नहीं | वेदांती लोग माया था 
अविद्या को अनिवचनीय कहते हूँ | माया या अज्ञान का वर्णन न सत्‌ 
कहकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर; सत्त्व और अततच्त्व से बह 
अनिवंचनीय है । भ्रांत-ज्ञान में जो पदा्थ दौखता हैः वह भी अभिवच- 
नीय है अर्थात अनिव चनीय अ्रविद्या माया या अज्ञान का काय है। 
इसी प्रकार स्वप्न के पदाथ भी अनिर्त्राच्य हैं। यही नहीं जाग्रतावस्था के 
पदाथ भी मायामय हैं, अनिवचनीय हैं| यही वेदांत का मायावाद है । 
पाठक याद रक्‍खें, वेदांत यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहीं अथवा 
जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है | यदि ऐसा दोता तो जगत्‌ अनिवच- 
नीय न हो कर असत्‌ होता, जैसा कि माध्यमिक का मत वतलाया जाता 
है। जगत्‌ मिथ्या है शूत्य नहीं, अनिवंचनीय है; असत्‌ नहीं। शूल्यत्त 
ओर मिथ्यात्व में मंद है इसलिये शूत्यवाद और अनिवंचनीयवाद भी 


भिन्न-भिन्न हैं । 


वेदात का कारणता-संबंधी सिद्धात 'विवत्त बाद' कहलाता है | हम 

८ देख चुके हैँ कि नैयायिक का असत्कागवाद ओर 

जद वाद उज्य का सत्कार्वयाद दोनों कठिनाई में डाल 

देते हैं, दोनों सदोष हैं | इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 

कार्य को न तो नेयायिकों की तरह असत्‌ मानना चाहिए, न सांख्यों 

की तरद सत । काय वास्तव में अनिवचनीय होता हू | सत कारण से 

अभनिवचनीय काय उत्पन्न होता है। अनिवचनीय काय का पारिभाषपेक 

नाम “विवत्त' हई | परिणामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) और विव- 
त्त बाद में क्‍या मंद है इसे वेदांत परिभाषा इस प्रकार बतलाती है । 


अद्वेत-वेदांत श्६५ 


परिणामी नामोपादानसमसचाक्कार्यापत्ति: | 
विवततों नामोपादानविषमसत्ताककार्यापत्तिः ।* 


अर्थात--उपादान कारण का सहृश कार्य परिणाम कहलाता है ओर 
७ प्रकार 
विपम काय विवत्त | यह साहश्य ओर विषपमता सत्ता की श्रेणी था प्रक 
च्प्ज न बट ओर भय 
में होती है। दही दूध का परिणाम है और सर्प रस्सी का विवत्त | दही 
और दूध की सत्ता एक प्रकार की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार क्री। 
सप की सचा केवल कल्पना में है; देश और काल में नहीं । 


ब्रह्म की सत्ता पारमार्थिक' या तात्त्विक सत्ता है; इस सत्ता का कमी 

, वाध' नहीं होता। स्वप्न के पदायों को 

तीन अकार की सत्ताएं प्रातिभासिक' सत्ता ई, शक्ति में दीलने- 
वाली रजत को सत्ता मी ऐसी ही है । 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्य सब 
देखनेवालों के लिये एक-से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवद्यार नहीं किया जा 
सकता । जगत्‌ के कुर्सी, मेज़, वक्ष आदि पदायों की व्यावद्वारिक! उत्ता 
हैं जो सब देखनेवालों के लिये एक-ती हे । स्वप्त और भ्रम के पदार्थों का 
बाघ या नाश जा्मतावस्था या ठींक व्यावहारिक चान से हो जाता है। 
जाप्रतावस्या के पदाय मी, जिनकी व्यावहारिक सचा दे, तत्वशान होने 
पर नष्ट हो जाते ह। वास्तविक ज्ञानी के लिये वुह्य के अतिरिक्त कोई 
सत्पदार्थ नहों है । जैसे जागे हुये के लिये स्वप्न के पदार्थ झूठे हो जाते 
हैं, बैसे दी जानी के लिये जगत मिच्या हो जाता है। अब पाठक 'विवत्त ? 
का अर्य ममकऋ गये होंगे । सर रस्सी का विवत्त है क्योंकि उसकी उता 


* धए १४१ घेदांतसार में लिखा है:--- 


सतस्वनोउस्थया धया विकार इस्युदीरितः 
अतस्यतोउन्चयथा प्रथा विव्ता इत्युद्रीरितः 
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रस्सी से भिन्न प्रकार की दै--रस्सी की व्यावहारिक सना है और सप की 
प्रातिभासिक । इसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्म का विवत्त हे, वचह्म की पारमार्थिक 
सत्ता है और जगत्‌ की व्यावहारिक | 

प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगत्‌ के पदार्थों का 
ज्ञान हो सकता है; वुहझा के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंब हैं। उपनिषदों में जो परा ओर अपरा विद्याओं का भेद 
किया गया हे, वह शंकर को स्वीकार हैं। अपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदार्थ वहुत से हैं, समार में भेद है। इसके 
बिना व्यवहार नहीं चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं | सत्र जीवो को एकता और विश्व-तत्व के ऐक्च का 
शान परा विद्या है | क्योंकि उपनिषद्‌ इस ज्ञान की शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिषदों की भी परा विद्या संज्ञा है। परा विद्या वह है जिससे 
व्म का ज्ञान हो ( ग्रथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते )। हस प्रकार 
(पारमाथिक ज्ञान! और “व्यावहारिक ज्ञान! में भेद है। अद्व त-दशन में 
इस भेद का महत्वपूण्ण स्थान है | तर्काधतिठठानात्‌-सूत्न की व्याख्या में 
शंकराचार्य कद्दते हैं कि एक तार्किक की युक्तियों का दूमरा तार्किक खंडन 
कर टालता है | संसार के तीनों कालो के ताकिकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके । इसलिए तके 
अप्रतिष्ठित है । श्रुति और तक में विरोध होने पर तर्क को त्याग देना 
साटिये। 


श्रति कहतो है कि विश्व में एक ही चेतन तत्त्व है जिसको जानने 
से सब कुछ जाना जाता है। यद्द तत्त्व सत्‌, नित्‌ और आनंद स्वरूप 
है| परंतु हमारा व्यावहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका 
क्या कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण “अ्रध्यास' या 
मिध्याशान है । 


अद्दौत-वेदांत ३६७ 


ओो जता न हो उसे बता जानना यद्द अध्यास का लक्षण है। एक 
वस्तु में दूनरी वस्तु के गुणों का आरोप और 
प्रतीति अ्ध्यास है । र्जु में सर्प का दीखना, 
शुक्ति में रजत की प्रतीति, रेते में नल का अनुभव यह सब अध्यास के 
उदाहरण हैं। अध्यात का अर्थ है मिथ्याज्ञान ( एतावता मिथ्या ज्ञान- 
मित्युक्त मव्ति--भागती) । श्री €.कराचार्य ने अ्रध्यात का लक्षण 'स्टृति 
रूपः परत्र पूर्वद्टावभासः'* किया है। स्छृति-श्ञान में ज्ञान का विषय उप- 
स्वित नहीं होता, इसी प्रकार मिध्वाज्ञान का विषय भी सद्गप से वर्तमान 


अध्यास 


हर 


नहीं होता । स्वप्न-शान भी अध्यास-रूप है। यथाये ज्ञान में ज्ञान का 
विषय जेंसा जाना जाता ह वैसा उपस्थिति होता है, उसका कारण 
परिच्छिन्नता, अनेक॒ता ओर दुःख की प्रतीति होती है, उत्तका कारण 
अध्यात्त है । अज्ञानवश इम आत्मा में अनात्मा के युझों का आरोर: 
कर डालते हई और अनात्मा में थ्ात्मा के | हम आत्मा को सुली ,ढुःखी, 
कृश और स्थूल कहते हैं तथा देह को चेतन | वह जड़ और चेतन का! 
परत्रशाध्यास ई | प्रश्न यह है कि इस प्रकार का श्रध्यात कब और कैसे 
संभव हो सका | पहले प्रश्म के उत्तर में शंकर का फेथन ह कि बह 

६ अध्यास 'अनादि और नेतर्गिक ६ ( स्वाभाविको&नादिस्वं व्यवहार:-- 
वाचत्पति )। दूसरा प्रश्न यह ई--आात्मा में अऋनात्मा छा अध्यात 
संभव केसे है? शंकर के शब्दों में, 


क्रय ४ प्रत्यगात्मस्यविपये धबेपकतद्धम शणिम्‌ स्वोः 
कय पुनः पत्वगात्मन्यविषयेड्णयासों विषयतद्ध्माणाम। सर्वे 
४३ ध 2०४ >> 50.05 विपयान्तरम प्यम्यति ् ह 
पुराइ्व सत्य विषय विपयान्तरमच्यस्पत्ति, युप्मतद्त्यवापेतस्थ अग्रस्थ - 
8 


गह्मनोीडविपदत्यं ब्रव्ीषि | 
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जच्यते, न तावदयमेकान्तेनाविपय:; अ्रस्मतप्रत्यव विपयत्वात, अप- 
रोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्ध: ।* 


प्रश्न-कर्ता कहता हे कि आत्मा में विषय का, जड़ जगत्‌ का अध्यास 
कैसे होता है, यद्द समझ में नहीं श्राता | जो वस्तु सामने होती हे उसी में 
दूसरी वस्तु का अ्रध्यास किया जा सकता है, रस्सी के सम्मुख होने पर 
हो उसमें सर्प का भूम हो सकता है; आपके कथनानुसार तो आत्मा 
विषय नहीं है, प्रमाणों से शंय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगत्‌ श्रौर उसके 
धर्मों का अध्यास कैसे संभव है ! 


उत्तर में शंकराचार्य कहते हैं कि आत्मा ज्ञान का विषय ही 
न हो, ऐसा नहीं है | यह ठीक है कि आत्मा अन्य विषयों की वरह 
नहीं जानी जाती, परंठ वह अस्मत्यत्यय का विषय है। 'में हूँ” इस 
ज्ञान में अष्म-प्रतीति होती है | चेंतन्यमय आत्मा का अपयेक्ष ज्ञान 
भीदे। 

यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न मानें तो उसके प्रथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत भी प्रथित न हो सकेगा और सव कुछ अंघ या 
अप्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति ) | जगत जड़ है, वह स्वतः प्रकाशित 
नहीं है, यदि आत्मा को भी स्वतः-प्रकाशित न मानें तो जगत में कहीं 
भी प्रकाश न मिल सकेगा । 


पाठक देखेंगे कि शंकराचाय की इन पंक्तियों में आत्म-सत्ता सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्ति का धयोग किया गया है | मीमांसकों 
से शास्रा्थ करते समय वेदांती लेखक कह देते हूँ कि आत्मा श्रति के 
विना श्ेय नहीं है | इसका अ्रभिप्राय यही समकना चाहिए कि आत्मा 





वही भूमिका | 


अद्दीत-वेदांत 


है 


हट 


का स्वरूप श्राति की सहायता बिना प्रत्यक्षादि प्रमाणों से नहीं जाना 
जा सकता | परत आत्मा को सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रति की अपेक्षा 
नहीं हैँ; आत्मतता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निभर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसी ओर प्रमाण से काम लेना पड़ेगा | 


बेदात का उत्तर है, नहीं। आत्मा स्ववं-सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की 
अपेक्षा नहीं करती | 


आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


जैन-दशन, न्याव- वेशेपिक, सांख्य योग और मीमासा में भी श्ात्म- 
सत्ता को अनुमान द्वारा सिद्ध करने की चेष्टा की “गई है। आत्मा को 
शरीर, इंद्रियों और मन से मित्र भी सिद्ध किया गया है। परंतु वेदात 
आत्म-सत्ता की सिद्धि में अनुमान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज शआात्मा को सिद्ध करना चाहते है उसमे कल कोई आप से 
बड़ा तार्किक दोष निकाल सकता है। ईश्वर के अनुमान में ठंसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हों उका। इसलिए वेदांव-दर्शन 
अपने चरम-तत्व आत्मा की सिद्धि के'लिए अनुमान प्रमाण पर निभर 
नहीं रहना चाहता । 


परंतु किसो न किसी प्रकार की सुक्ति तो देनी ही पड़ेगी | इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके हूँ | संतार के सारे विचारक एक बात पर 
एक मत हैं, वह यह कि हमें कियो न क्रिसी प्रकार का अमुमव अवश्य 
होता है| जीवन अनुभूधिसय है; रूए, रस, मन्व, स्वर, सुख, 
आदि का अनुभव, अपनी चेतना का अनुमव, यह जीवन की साधारण 
बरनाएं हैं । हुउ घना के छठ आधार ( नींव ) पर खड़े होकर हमें दाश- 
निक अकिया का आरंस करना चाहिए। देदांत का कथन दे कि किसी 
प्रकार का भी अनुमव ८ अनुभूति चैतन्य-तउत्व के बिना नहीं हो सकती ३ 


| १ 
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बह, 


यदि श्ञय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चतन्‍्य की किरण 
कहां से फूठ पड़ती है ? विश्व-श्रह्मांड से अनुमव-कर्तता को निकाल दीजिए 
ओर आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं है, ज्ञान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद नहीं है । चेतन-तत्त्व के बिना विश्व नेत्रद्दीन हो जायगा ( प्रात- 
मान्ध्यमशेपस्य जगत:--वाचस्पति )। इसलिए यदि आप चाहते हैं कि 
आपका प्रमाण-प्रमेथ व्यवहार चलता रहे, आपके तक सार्थक हों, तो 
आपको थवात्मतत्त्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेना चाहिए। 
आत्मा को माने बिना किसी प्रकार का अनुमव संभव नहों द्वो सकता, 
इसलिए आत्मा की सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियेस) की सत्ता 
में ग्रोतप्रोत है । आत्मा व्यापक है ओर अनुभव व्याप्य;न्यापक के विना 
व्याप्यनही रह सकता । अग्नि के बिना घूम की सत्ता संभव नहीं हैं 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम हेँ। श्री शंकराचाय लिखते ह:-- 
आत्मत्वाचात्मनोनिराकरणशकानुपपत्ति: ' नद्यात्माउडगंठुकः 
कस्यचित्‌ , स्वयं. सिद्धत्वात्‌ । नद्यात्मनः. प्रमाणमपेद्ंय सिध्यति। 
तस्य हि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणान्यन्याप्रसिद्धप्रमेयसिद्धय उपादीयंते । .. . 
आत्मातु प्रमाणादि व्ययहाराश्रयत्वात्यागेव प्रमाणादि व्यवद्ारात्‌ सिर्ध्याति 
न चेदशस्य निराकरण संभवति । आगंतुर्क हि वस्तु निराक्रियते न स्थ- 
रुपम्‌ | व एवं हि निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूपम्‌ । ने ऋग्नेरीप्एयममिना 
निराक्रियवे । ६ वेदात-भाष्य, २३३७ ) 
इस महत्त्वपूर्ण वाक्य-समूह को हमने उसके सौंदर्य और स्पष्टता के 
णु विस्तार से उद्धुत किया हँ। इसका अर्थ यही है कि ्ात्मा 
के कारण हो श्रात्मा का निराकरण संभव नहीं हैं। आत्मा वाहर 
नहीं हैं, यह स्वय-सिद्ध है। आत्मा आत्मा के प्रमाणों 
नहीं होता क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग आत्मा 


र्‌ 


6३५ है 
), &॥ 
द्र् 


+» १ 
६7 
्रं । 
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ग्रपने से भिन्न पदायों की सिद्धि में करता है । आत्मा तो प्रमष्णादि 
अव्रहार का आश्रय है. ओर प्रमाणों के व्यवहार ने पहले ही सिद्ध है। 
श्ागंतुक ( आई हुई, वाह्य ) वस्तु का हो निराकरण होता देन कि 
अपने रूप का | यह आत्मा तो निराकरण करनेवाले का ही अपना 
स्वरूप है। अग्नि अपनी उप्णता का निराकरण केसे कर नकतो है?! 

झ्ागे आचार कहते हैँ कि आत्मा पसवदा-वर्समानन्‍स्वभाव! है, 
उनका कमी अन्यथा-साव नहीं द्ोता | पहले यृत्न की व्याख्या मेंत्रह्म 
की सिद्धि भी इसी प्रकार की गई £ | सच की आत्मा होने के कारण 
द्रत्म का अ्रस्तित्य प्रसिद्ध हो दे ( सबस्वात्मत्वाब ब्रह्मान्तितर-मसिद्धिः-- 
१११ )। आत्मा ही ब्रह्म है। इस प्रकार वेदांत से विश्व-तच्य को सत्ता 
स्वयं-सिद्ध है| जो आत्मा और परमात्मा में भेद मानते हैं वे ब्रह्म या 
इंशवर की सत्ता.जिकाल में मी सिद्ध नहीं कर सकते | 

यह विषय बहुत ही महत्वपूर्ण दे। आत्मा की सिद्धि के लिए 
वेदत ने जो युक्ति दी है बह दशनशास्त्र का अंतिम तक है | मनी 
के प्रसिद दाशनिक कॉशट मे शंकर के स्यारद सो व छाद इसी तके से 
हुंग! या अनुमव-केन्द्र ( युनिद्वी ओँव ऐपसेप्शन ) की निद्धि की ६ । 
केवल इस युक्ति के आविष्कार के कारण ही कफॉश्ट का स्थान योझुप के 
धुर घर दाशनिकों'में है। कॉए्ट की युक्ति ट्रांसेडश्टल दुक्ति कही जाती 
है । शंकर ने इस घुक्ति का प्रयोग कई जगह किया दे, बाय उसे कोई 
विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी भी टन युक्ति के 
अह्य्य को मली य्रक्तार समझते ये। सरेश्वराचार्य कहते हैः--- 
यतोराष्धिषप्माणाना स कथ ते: परसिध्यति 

अर्थात्‌ मिम्से प्रमाणों/की सिद्धि होती है बहप्रमाणों से कैने , सिद्ध 
दोगा  प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है। याजवत्बय ने कदा 

श् 
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था--विज्ञातारमरे केन बिजानीयात्‌, जो सव को जाननेवाला है उसे 
किस प्रकार जाना जा सकता है | सूर्य के लिये प्रकाश की आवश्यकता 
नहीं है| प्रमाणों के प्रकाशक आत्मा को प्रमाण प्रकाशित नहीं कर 
सकते | 

ग्त्मा की स्वयं-मिद्धता वेदात की भारतीय दशोन को सब से 
बड़ी देन ई | भारत के किसी दूसरे दशन ने इस महत्ववृण विपय पर 
ज़ोर नहीं दिया । जहां तार्किक-शिरोमणि नेबायिक अनुमान के 
भरोसे बेठ रहे, वहां वेदातियों ने विश्व-तत्त्त को श्रात्म-तत्व से एक 
बताकर स्त्रतःसिद्ध कथन कर डाला। 

आत्मा की सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परंतु आत्मा का विशेष ज्ञान श्रुति 


पर निभर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत हैं। 
उनके अनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 


अनुमान द्वारा पकड़ने की कोशिश की है। आत्मा सत्‌ श्रोर चित, है 
यह तो श्रात्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; आत्मा आनंद 
स्वरूप भी है, यह श्रुति और अनुमान के वल पर सिद्ध किया गया है | 
संच्तेष शारीरक के लखक श्री स्वज्ञात्म म॒नि ने श्रात्मा की श्रानन्द-रूपता 
सिद्ध करने की दा युक्तिया दी हैं। 


आत्मा का रबरखूप 


आत्मा सुखबस्वरुष इसलिये है कि उसका ओर सुख का लक्षण 
एक हूं है; सुख का लक्षण आत्मा में घटता है | “जो वस्तु श्रप्नी सत्ता 
से ही परारथता को छोड़ देती है उसे सुख कदते हैँ ।?” सव पदाथों की 
कामना सुख के लिये की जाती हैं परंतु सुत्र की कामना किसी अन्य 
वस्तु के लिये नहा द्वोता, स्वयं सुख के लिये हद्वी होती है। इसलिए 
सुख वह है जो परार्थ या दूमर के लिये नहीं हैँ | सुब्ब का यह लक्षण 
आत्मा में भी वर्तमान है, इनलिए आत्मा सुत-स्वरूप है | 


जफ्षफ ७. थटओप्फच जन 


( 


सब चोजें आत्मा के लिये हैं, आश्मा क्रिसी के लिये नहीं है ( संक्षेप 
शारीरक, १॥२४ )। 

सुख का इसरा लक्षण यह है कि उसमें भी उपाकि-द्वीन प्रम होता 
है; अन्य वस्तुओं का प्रेम औपाधिक है | श्रात्मा में मो उपाधि-शुत्व प्रेम 
होता है। यवाघ्ववल्क्य "कहते हैं कवि आत्मा के लिये ही तव वस्तुएं, 
पिता, पुत्र, भार्या, धन आदि, प्रिय होते है| इस युक्ति से भी आत्मा 
आनंद स्वरूप है। ( (२५४ )। 

श्री मुरेश्वराचार्य ने श्रात्मा की आनंदमयता या 
सिद्ध करने के लिये दूसरी युक्ति दी दे | वे कद्दते हैँ :-- 


दुशखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनो भवेत्‌ | 
खिनः साक्षिताइ्युक्ता साक्षिणों दुःखिता तथा | 

नर्तेस्वाद विक्रियां हःखी साक्षिता करा विकारिणः | 

घीविक्रिया सहलाणां साक्यतोडदमबिक्रियः | 


( नेष्कर्मसिद्धि, २ ७६, ७७ ) 
यदि आत्मा को दुःखी मामा साय नो दुधवी दोने का, अथवा में 
दु्ली हूँ, इसका साक्षी कोन होगा ? जो दुःखी ई वह साक्षी ( द्रप्टा ) 
नहीं हो सकता और तसाश्नी को डे :खी मानना ठीक नहीं | बिना विकार 
आत्मा हुग्सी नहीं हो सकता, दि आत्मा विकारी है तो बह 
सान्नी नहीं हो सकता बुद्धि के हजारों विकारों का में साक्षी हू 
में विकार-हीन है, यह सिर्धांत सांख्य के अनुकूत्त ही है | 
बदि बाल्तव में ध्ात्मा नित्य. शुद्ध, ठुद्ध, मुक्त स्वभाव है तो उसमें 
खझनित्वता, अमृद्धि अब्यज्ता और बंधन का दर्शन कूण होना 
ड्िए. | अन्यास के सदभाव में यही युक्ति है| यद्ो नहीं अ्नुमच भी 
अध्यास की विद्यगननता की गवाही देता है। उप 


उपानपद ऋाशया फ 


खसनझशून्वता 


लिये 
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अनुभव का शब्दमय वर्णन मात्र हैं | ऋषियों या आंतों के अनुभवों 
का कोई भी साधक अपने जीवन में साक्षात्‌ कर सकता है। चेदांत की 
दृष्टि में सब प्रमाणी की अपेक्षा अपना अनुभव अधिक विश्वसनीय है । 
ब्रह्मताम तभी सार्थक है जब अपने साथ विश्व-तत्त्व क्री एकता का 
व्यावद्वारिक अनुभव लाए | वास्तविक ज्ञान जीवन को प्रामाजित करता 
हे; वद साधारण व्यक्ति को योता का स्थितप्रत्न वा जीवन्मुक्त बना 
देता है | 


(5 


अध्यास के लिये यह द्ावश्यक नहीं हैं. कि अध्यास के अधिपष्ठान 
( शुक्ति ) और अध्यस्त पदार्थ ( रजत ) में समता था साहश्य ही हो । 
आत्मा में मनुष्यत्व, पशुत्य, ब्राह्मणत्त्र झ्ादि का अरश्यास द्वोता है, परंतु 
आत्मा ओर मनुष्यत्व पशुत्व, या वाह्मणत्य में कोई साहश्य नहीं है। 
इसी प्रकार विपय दोप या करण दोप (इंद्रियादि का दोप ) नी अपे- 
ज्षित नहीं है। अध्यस्त वत्तु का पूव संस्कार भी ज़रूरी नहीं है । " 
अध्यास का पुष्कल कारण अच्चान है; अज्ञान की सत्ता अध्यास को 
जन्‍म देने को यथेष्ट है। अ्ज्ञान, अविद्या या माया यही अ्रध्यास का 
बीज है| 


यदि एक निशुण निरंजन, निर्विकार झ्रह्म ही वास्तविक तत्त्व हे तो 
यह जगत कहा से आया ? एक से अनेक की 
उत्पात कत्त हुई / भद-शून्व से भेदों की सृष्टि 
केसे हुई स्‍! पत्रत नदों, इक्ष, तरह-तरह के जीवित श्राणे एक निर्विशेष 
तत्त्व मं से कतत निकल पड़े १ एक ओर अनेक में क्‍या संबंध है मानव 

एक है और मनुप्य अनेक इन अनेक; मनुष्यों में जो मनुष्यत्व 


5 दे? स्तर शारीरिक, ६१२८-३० 


अद्वेतत-वेदांत डु्ण्पू 


की एकता है उसका क्‍या स्वरूप है ! यह दशनशासत्र की प्रथम और 
अंतिम समस्या है; मस्तिष्क को उलझन में डालनेवाली यह प्रमुख 
पहेली है। न एकता से इनकार करते वनता है न अनेकता से, और 
दोनों में संबंध सोचना असंभव मालूम पड़ता हजारों प्राणियों 
में एक-सी प्रद्चियां पाई जाती हैं। जीव-विज्ञान वतलाता है कि 
प्राशियों की अस ख्य जातियों के असंख्य व्यक्तियों में एक ही जीवन- 
घारा प्रवाहित हो रही है | जातियों के भेद तात्त्विक नहीं हैं; एक जाति 
दूसरी जाति में परिवर्तित हो जाती है। प्राणि-वर्गों का यह जाति- 
परिवत्त न ही विकास है। मछली और बवन्दर धीरे-धीरे मनुष्य वन 
जाते हैं | हमारा प्रश्त वह था कि प्राणियों के भेदों भें व्यापक जे 

को यह एकता क्या हैं, उसे कैसे क्षमझा जा सकता है ! 


कायता लिखकर कवि.निश्चल नही वेद सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को खसुनानी ही पड़ेगी। आलोचकों की मिड़कियां सहकर भी. 
साहित्यकार साहित्व-स्वना से वाज़ नहीं करा सकता | जेल जाकर भी 
गेलिलिशो को यह घोषणा करनी ह। पड़ी कि प्रथ्वी।यूरयमंडल के चारों 
ओर घमती है ।हम अपने सत्य और सोदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते | दम चचाता ने ही परमुखापक्षी बनाया है। समाज के विना 
दस जीवित नहीं रह सकते। एकांत वास का आनंद मनुष्य के लिये नहं 
है। योगी भी किसी से योग चाहता है | इस पूछते हैं कि हम में एक- 
दूसरे के अंतर से प्रवेश करन की इतनी प्रवल उत्कंठा क्‍यों है ? कौन 
शक्ति हमें एकता के पत्र ने बाँध हय हैं ? और हम से भेद क्यों है, हम 


संघप और घणा-द्वप ने क्यों फ्रैंचद हैं, बह भी विचारणीय विपय 





> हा ८ द्क्िज़ तके कारण जे तालिक हु 
जैदात का उत्तर हूं कि जगतू के दा कारण हैं; एक ताच्चिक और 


४४०६ दशनशास्त्र का इतिद्दाम 


दूसरा अतात्विक या अनिव चनीय । श्रभेद का कारण हम में श्रह्म की 
उपस्थिति है और भेद का कारण हमारी अविद्या है । एक्र ब्रह्म की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है | नाम-रूप के योग ने एक अनेक हो जाता 
है | ब्रह्म जगत्‌ का बिबत्त कारण है ओर विश्व के विवत्तों का कारण 
अविद्या या माया है | साख्य की प्रकृति के समान मावा जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है | जगत्‌ माया का परिणाम है ओर ब्रह्म का विवत्त | कुछ 
विद्वान्‌ यो भी कहते हैं कि माया-सचिब (माया युक्त) ब्रह्म ही जगत का 
कारण है | मूल वात यह है कि माया की उपस्थिति के कारण निशुण 
और अखंड ब्रह्म नामरूपात््मक जगत्‌ के रूप में परिवर्तित प्रतीत होने 
लगता है। 


माया या अविद्या मेरी या आपकी चीज़ नहीं है; बह साव जनिक 
ओर साथ भोम है; बह ब्रह्म की चीज़ है | माया को मैने या आपने 
नही बुलाया, वह अनादि दे ओर स्वामाबिक है । आप में ओर मुझ में 
भेद डालने वाली यह माया कब ओर कहा से आई, यह कोई नहीं बता 
सकता | आ्रापको पाठक ओर मुझे लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कदद 
सकता । स्त्री, पुरुष, वालक, वृद्ध, ई ट और पत्थर का भेद माया की 
सृष्टि है। यह माया न सद्‌ है न अ्रसत्‌, यह अनिव चनीय है । माया का 
कार्य जगत्‌ भी अनिव चनीय है | सर राधाकृष्णन कहते हैं कि माया 
वर्दातियों की “ब्रह्म और जगत्‌ मे संवध वता सकने की अ्शक्ति या 
अन्षमता' का नाम है | क्रिश्वियन लेग्बक द्कहार्ट कहता है कि रहस्यवादी 
की एकता की अनुभूति उस भेदों को 'माया' कहने को वाच्य करती 
ह।! 





» चेदांत एएड साडने थाट, प० १०६ 
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जो श्रनादि और सावरूप ( पाज़िटिव ) है, जो ज्ञान से नष्ट हो 
ज!|ती है, जो सतत और असत से विलक्षण है, वह अज्ञान है, वह सया 
है । मावरूप' का अथ यही है कि माया “अमावरूप' नहीं है, उसकी 
सत्ता है ( अमावविलक्षणत्त्वमात्र विवक्षितम )। 


माया या अज्ञान में दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शक्ति और 
दूसरी विक्षेप शक्ति । अपनी पहली शक्ति के कारण माया आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूचरी शक्ति के वल पर वह 
जगत के पदार्थों की छष्टि करती है। श्री सव शनु॒नि कहते हैं | 


आच्छात तिक्षिपति संस्फुरदात्मल्पम 

जीवेश्वस्त्व जगदाकृतिभिम पंव | 
अश्ानमावस्णविश्रमशक्तियोगात 
आत्मत्वमात्रविषयाश्रयतावलेन || सं० शारीरक शै२० | 


अर्थात्‌ आत्म-विपयक्त और आत्माश्रयी अज्ञान आत्मा के ब्योतिमय 

रूप को ढक कर अपनी विसृमशक्ति से आलत्म-तत्व को जीव, इंश्वर ओर 

जगत्‌ की आक्ठत्तियों में विक्षित कर देता है। सब कमुनि के शुरू सुरेश्वरा- 
चाये भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पत्तद करते हैं। 

थोड़ी देर के लिये हम भी अन्नान! शब्द का प्रयोग करंगे। अश्वान 

क्रज्ञान का आश्रय. अनादि ओर भावरूप हैं, वह ऊपर कहा जा 

आर विपय चुका है| प्रश्न यह हूं कि [ ) अऋत्चान रहता 

कहां है, अज्ञान का श्राश्नय क्‍या है; और (२) अज्लान किसका है, 

अछ्ान का विषय कया है। अज्ञान ब्रह्म का है, या ब्रह्म-विषवक्त है, इस 

विपय में प्रायः मतेक्य है। बाचस्पति के मठ में अज्लान का आश्रय 

लीव है; सुरेश्वर, सव ज्ञनुनि ओर विवस्णकार की सम्मति में अज्ञान 

का आश्रय और विपय दोनों प्रक्ष है ।( आभश्रयत्वविपयत्वमागिनी, 


छ्ण्८ दर्शनशासत्र का इतिद्यस 


निर्विभाग चितिरेव केवला--सव ज्ञमुनि )। स त्षेप-शारीरक में वाच- 
स्पति के मत का खश्डन किया गया है| सब ज्षलमुनि कहते हैं, . . 
पूब्र सिद्धतमसो हि पश्चिमों 
नाश्रयो भवति, नापि गोचरः ।१३१६ | 

अज्ञान जीव से पहले की त्रस्तु ६ और जीव का कारण है; अज्ञान 
पूव -सिद्ध है, जीव बाद को आता है । इसलिए जीव अज्ञान का न 
आश्रय हो सकता है , न विषय | इसी प्रकार जड़-तत्व भी अज्ञान का 
आश्रय नहीं हो सकता, क्‍योंकि जड़ जंगतू भी जीव की तरह अज्ञान 
से उत्पन्न होता है। कार्य अपने कारण का थ्राश्रय या विपय कभी नहीं 
बन सकता | 

बाचस्पति के अनुयाधियों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि जीव 
पहले या अ्ज्ञान' व्यथ है, वीज और “अंकुर की तरह उनका स्वंध 
अनादि है | पहले भ्रविद्या थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन 
भुमात्मक है | ऐसा कोई समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव 
को अविदया का श्राश्रय मानने में कोई दोप नहीं है । 

वास्तव में माया और श्रविद्या एक द्वी वस्तु है।' शंकराचार्य ने 
सप्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
किया है। वह्ममृत्र की भूमिका में उन्होंने 
ध्यास का मिमिन्त मिथ्याज्ञान को वतलाया ह जो अविद्या का पर्याव 
है। कृत्सन-प्रसक्ति नामक अधिकरण से भाष्य में भी बहा के अनेक 
रूपो को अविद्या-कल्पित बतलाया है (अविद्याक्त्पितरूपभेदाभ्युपगमात्‌- 


माया और अविद्या 


5 द्० परंचपादिका विवरण ( विजयानगरम्‌ संस्कृत सीराज़ ), 7० 
३२ भाष्य-कारेणचाविद्या सायाउविद्याग्मका मायाशक्तिरिति तक्रततन्र 
निद शात्‌ । टोकाकारेण चाविद्या मायाउक्षरमिस्युक्तत्वात्‌ |... ..-. 
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२११२७) | कहीं-कहीं वे माया शब्द का प्रयोग भी करते हैं। 'जैसे 
मायावी अपनी फैलाई हुई माया में नहीं फेंसता वैसे ही ब्रह्म जगतू के 
नानात्व से स्पर्श नहीं किया जाता! । इस प्रकार हम देखते हैं कि शंकरा- 
चार्य ने माया और अविद्या दोनों शब्दों का प्रयोग विना अथंभेद के 
किया है । साधारण भाषा में अविद्या का मतलव विद्या या ज्ञान का 
अभाव समझा जाता है | ऐसी अविद्या वैवक्तिक और अमभावरूप है। 
परत वेदांत की अविया सावजमिक और भावरूत है । वस्तुत: जोव या 
बद्ध पुरुषों के इष्यिकोश से वही माया है । अविद्याट का संबंध ज्ञाता 
या विधयी से अधिक है ओर “माया! का शेव बा विपद से। अबिया 
बुद्धि का धम है और माया का स्वयं अ्ह्म से संबंध है | माया तह्म की 
शाक्त है| लोकमत अथवा लौकिक प्रयोग का ध्यान रखते हुए 
शायद वाद के वेदांतियों ने अविद्या और माया में भेद कर दिया! 
शुद्ध-सत्त-प्रधान माया है ओर मलिन-सत्व-प्रधान अविद्या; माया ईश्वर 
की उपाधि ई और अविद्या 'जीवः की | 

अविद्योपाधिकों जीगे न सायोपाधिको खलु । 

मायाकायंगुणच्छन्ना वह्मविप्सुमहेश्वरा: ॥ 

अर्थात्‌ जीब अविद्या की उपाधिवाला है. माया की उपाधिवाला 

नहीं | मांवा के गुणों से श्राउछत्न तो वह, विष्णु और महेश्वर (शब) 
ह्‌॥१ 


“विवरएकार के मत में मायाओर अविया एक हैं, पर व्यवहार-सेद 


विक्षप को पअधानता से साया और आवरण की प्रधानता से अविद्या 


8. :8/ 
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० बेर । 


४१० दर्शनशासत्र का इतिहास 


अविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोप की प्रतीति होनी है। जीव 
का दोप जीव तक ही सीमित होगा और उससे अलग अ्तित्ववानू न 
हो सकेगा | परंतु अविद्या ऐसी नहीं है | मुके जो परत दिखाई देता है, 
बह मेरे वेयक्तिक द प के कारण नहीं | संसार के ओर प्राणियों को भी 
पव त दीखता है| अ्रविद्या व्यक्ति का नहीं सावभौम दोप है, त्ह्मांट का 
पाय है। ज्यों ज्यों वेदात-दशन का विकास होता गया त्यो-त्यों अविद्या या 
माया की भावरुपता पर अधिक ज़ोर दिया जाने लगा । पद्मपाद ने 
अविदा को “नजड़ात्मिक्रा-अविद्या-शक्ति "" कहका वबरित किया है। 
बाचस्पति के मत में अविद्या अनिवचनीय पदार्थ है (अनिर्वाच्याविद्या) | 
सुगेश्वर और सबज्ञमुनि अज्ञान कों आवरण ओर विक्षेप शक्तिवाला 
अनदि भाव पदार्थ समझते हैं। अविद्या या माया का भावात्मक स्वरूप 
व्यक्ति के सिथ्या ज्ञान और जगत्‌ के जड़त्व में अभिव्यक्त होता है । 


ध्ामतीः के मगलाचरण में श्री वाचस्पति मिश्र ने त्रह्म को अविद्या- 
द्वितव-सचिव ( दो अविद्याओं से सहचरित) 
कथन किया हैं| जगत्‌ की व्यावहारिक नत्ता 
का कारण मूलाविद्या है, यह अविद्या मुक्ति से पहले नष्ट नहीं होती । 
परवु ऋूठ ओर सच, भ्रम ओर यथाथज्ञान का भेद व्यावहारिक जगत्‌ के 
अतगंव भी हैं, उसका कारण तूलाविदा है| वूलाविद्या का अथ “व्याव- 
टारिफ मत्ान' समकना चाहिए। परमाथ-सत्य की दृष्टि से शुक्ति-श्ञान 
भी श्रम है जब कि व्यावद्दारिक दृष्टि से शुक्ति-ज्ञान यथार्थ ज्ञान या नेया- 


मूलावि्या ओर तूलाविद्या 





/ अज्ञानमिति च जड्ात्मिकाउविचया शक्ति: पच्चपादिका (विजयानगरम्‌ 
संस्कृत सीरीज ), ए० ४। 


अद्वेतत-वेदांत ४११ 


यिकों की प्रमा है और रजत-ज्ञान श्रम | शुक्ति में रजत-शा न या रजत के . 
अध्यास का कारण तूलाविया है; ब्रह्म में शुक्ति अथवा सम्पूर्ण व्यावहारिक 
जगत्‌ का अध्यास मूलाविद्या का परिणाम है। तूज्ञाविद्या का नाश सतर्क 
निरीक्षण, विज्ञान अथवा प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों की सहायता से होता 

रहता है, किंतु मूलविद्या विना ब्रह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हों सकती | 
धउपाधिसहित चैतन्य का आच्छादन करने वाली अविद्या का नाम तूला 
विद्या है (! 


शंकराचार्य के अनुसार जगत का निमित्त कारण और उपादन कारण 
दोनों 'ईश्वरः या 'सगुण ब्रह्म या 'कार्यत्रह् 
है । जगत का उपादान ईश्वर दे और विवतों- 
पादान ब्रह्म | मिट्टी घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार निमित्त कारण 
रस्सी सपर का विवर्तोपादान हे। वाचस्पति के मत में ब्रह्म जगत्‌ का 
कारण है और अविद्या या माया सहकारी कारण। वेद्रांत परिभाषा की 
सम्म्रति में जगत्‌ का कारण माया को कहना चाहिए | सर्वज्षमुनि के मत 
में अद्वितीय त्ह्म ही जगतू का कारण है। प्रश्न यह है कि क्या इनमें से 
किसी मत के अनुसार जगत मिथ्या है ! उत्तर में हां! और 'न! दोनों 


क्या जगत सिध्यां है ? 





$ अपने विवेक चूड़ासणि! अ्रंथ के कुछ स्थलों में तो श्री शंकरचार्य ने 
जगत्‌ को 'जंत्‌' तक कह डाला है' सन्‌ बह्म का सब कार्य सत्‌ ही है' 
(सदूबहाकार्य सकक्ष' सदेव--श्लो०२३२) 'जैसे मिद्दो के सब कार्य मिट्टी 
ह्टी होते हैं, चैसे ही सत से उत्पन्न यह सब कुछ सदात्मक ह्ठी है! (झत्कार्य- 
सकल घटादि ...रूस्म्रान्न मेवामित: सद॒वासब्जनिर्त सदात्मकण्दि सनन्‍्मात्र 
मेवाखिलम्‌--शलोक २९३) “कथमसतः “सज्जायेत” वाक्य सें भी जगत्‌ 
को सत्‌ कहा शाया हैं । 


घश१२ दशनशात्र का इतिहास 


कहे जा सकते हैं। प्रश्नकर्ता ममिथ्या' शब्द से क्या समझता है इसी पर 
उसके प्रश्न का उत्तर निभर है । जगत इस अर्थ में मिथ्या नहीं है. कि 
उसकी सत्ता? नहीं है। जगत की “सत्ता! है, व्यावद्वारिक सत्ता है, इसमे 
कोई बेदांती स्वप्म में भी इनकार नहीं कर- सकता । शश-श्रांग ओर आाकाश- 
पुष्प की भाँति जगत्‌ अश्रसत्‌ वा शूत्य नहीं है । शकर के मत में तो भ्रम 
ओर स्वप्न के पदार्थों में भी एक प्रकार को सत्ता, प्रानिभासिक सत्ता 
अ्रम-श्ञान भी वस्तु-शूल्य वा निर्विषयक नहींदोता । परंतु यदि मिथ्या 
का पारिभाषिक अर्थ समझा जाब तो संसार छो मिथ्या ऋदने मे कोई 
दोप नहीं है। मिथ्या का पारिभाषिक अ्रथ है अभिवचनीय अर्थात्‌ सत 
और झ्सत से भिन्न | सत का अ्रथ हैं 'त्रिकालाबाबित' | इस अथ मे 
अबश्य संसार मिथ्या है । 

वेशानवाद का लणइन करते हुये, “वैधर्म्याच्च न स्वस्नादिवत'! 
( २॥२॥२६ ) मत्र के भाष्प मे शकर ने स्प्ट कहा है कि जगत स्वप्न 
के समान नहीं हैं| वे लिखते हैं :--- 

वेधम्यदि भवति स्वप्नजागरितयों: | कि पुनवेधर्म्यम्‌ ? वाधावाधा- 
ब्रिति ब्र मः। बाध्यतेरि स्वस्तीपलब्ध बस्तु प्रतिब्रुद्धस्थ, .... . अपि च॑ 
स्मृतिरेपायत्स्वप्नद्शनम्‌ | उपलब्विस्तु जागरित दरानम | तन्नव॑ सतिन 
शक्यत वक्ामध्या जाग रितोी छल विधिस्पलादि: ख्थाससप्ता ते डिवतादससु- 
भय रस्तरं स्ववमतुभवता | २२।२६ ) 

अर्थात्‌ स्व नदशा ओर जाग्रतदशा के धर्मों ( स्वहूप ) में भेद हे | 
क्या हैं; 'बाव द्वाना' और 'बाव ने होना । स्वप्न के पदार्थी 
का जाग्रन दशा में बाब हो जाता है, एक और भो भेद है। स्वप्न- 

मतिस्प हे श्रोर जाग्रा काल का 'उपलब्नि से निन्न है। टस प्रकार 

राप्म ओर यात्रा के भेद का स्प्य अनुमय करते हुये बद कटना ठीक 


य है 


(5) 


नर 
अं 
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नहीं कि 'जञाग्रत काल की उपलब्धि मोटी हैं, उपलब्धि होने के कारण 
स्वप्न को उपलब्ध्ध की तरह! | 


कगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता का इससे अच्छा मए्डन ओर क्या हो 
सकता हैं ! भारतीय वेदांत सी बथाथवादी है और भारतीय बथार्थवाद 
में आदशवाद ओत-प्रोत हैं । वास्तव में जीवन पर दृष्टि रखना 
भारतीय-दर्शन का एक विशेष गुण है । पाठक, देखेंगे कि 
भाष्य-खण्ड में श्री शंकराचाय ने गीड़पाद की कारिका का 
किया है। * 


व 
उपयु क्त 
खण्डन 


ईश्वर, सगुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म और कार्य ब्रह्म अद्देत-बेदांत में पर्याय- 
बाची शब्द हैं | हम कह चुके हैं कि माया की 
उपाधि से वह्म ईएबर वन जात्य है | इस प्रकार 
ईश्वर की सा व्यावहारिक जगत की सता के समान है। व्यावहारिक 
दृष्टि से ईश्वर और जगत दोनों की संत्ता है और ईश्वर जगत का 
श्मिन्न निभित्तोगादान कारण है | ईश्दर दी विश्व की सत्ता का आधार 
है; यही मत गीता का भी है। 'मावा”? में सतोगुण की प्रधानता है । 
सोख्य की प्रकृति की माया स्वतः जगत्‌ को उत्पन्न नहीं कर सकती । माया 
ईश्वर की शक्ति है; ईश्वर के आश्रय से वह सृष्टि करती है] गीता 
कहती हईँ--.मयाध्यत्षेण प्रकृति: सूते सचराचरम अर्थात्‌ मेरी अश्रष्यक्षता 
में प्रकृति चर और अचर जगत को उत्मन्न करती है । पाठक पूछेंगे कि 
क्या अद्वत वेदांत का ईश्वर अज्ञानी है ! वेदांत का उत्तर कुछ इस प्रकार 
होगा । अज्ञानी होना और सबंज्ञता व्यावहारिक जगत्‌ की चीज़ हैं । 

परमार्थ-सत्य की दृष्टि ले उक्त प्रश्न ही व्यर्थ है। व्यवह्ार-जगतू में ईश्वर 


५ 
इंश्वर _ 





इसीड्पादीय कारिका २0] 
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अज्ञानी नहीं, सवेश है| इश्वर माया का म्थामी है न कि दास । इेश्वर 
के ऊपर माया की आवरण-शक्ति काम नहों करती | इईंश्वर को सदेब 
सच वातों का ज्ञान रहता है | ईश्वराश्रित माया अपनी वित्ञेप शक्ति के 
कारण संसार की उत्पति का हेतु. वनती है | ब्रह्म-तत्त की एकता ओर 
जगत के मायिक स्वरूप का ज्ञान ईश्वर में सदेव रहता है । ईश्वर मनुष्य 
की सब प्रकार की उन्नति का आदेश झोर श्रद्धा-भक्ति का विपय है | 
ईश्वर में अनंत शान, न्यथनंत सॉदय आर अनंत पवित्रता ढै। हमारे 
नैतिक जोबन का आदश संकीणता को त्याग कर सबको अपना रूप जानना 
ओर सब से समान व्यवहार करना है। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 
हम अपने और समाज के, नहीं-महीं अपने और विश्व-्रह्माड के स्वाथ 
में भेद करना छोड़ देते हैं | विश्व का कल्याण ही हमारा कल्याण हू 
जाता है, विश्व का हित ही हमारा हित | यद आदर्श भगवान्‌ भ॑ नित्य 
चरिताथ है | वे विश्व की आत्मा हैं, विश्व का कब्याश-साधन ही 
उनका एकमात्र कार्य है। इसीलिये भगवान्‌ का अवतार होता है, इसी- 
लिये वे तरह-तरह की विभृतियों में अपने को प्रकट करते हैं। सवशज्ञ 
ईश्वर ने वेदों की स्वना को है और मनुष्य को प्रकाश दिया है । 
ईश्वर की भक्ति से ज्ञान ओर ब्रह्मलोक की प्राप्ति हो सकती है. जिसका 
निश्चित अंत मोक्ष है | 

परंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदात का ईश्वर ब्रह्म की अपेक्षा 
कम तात्विक है | ईश्वर का संबंध व्यायहारिक जगत्‌ से है और शानियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है | ज्ञानी की क्रात-दशिनी दृष्टि में 
जगत्‌ के सभान ईश्वर की भी पारमा्थिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी ब्रह्म 
का एक विवर्त ( ऐपियरस ) है | यही ब्र हले का भी मत है । 


अविद्या से ससक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, वृह्म का विशुद्ध 


अद्द त-वेदांत ड््श्फ्र 


चेतन्य-स्वरूप जीव वन जाता है । प्रत्येक जीव 
के साथ एक अंतःकरण की उपाधि रहती है | 
इसीलिए जीव'परिच्छिन्न और अव्यज्ञ हैं। ईश्वर में अ्रविद्या नहीं है, 
पर अविद्या ही जीव का जीवन है। अविद्या में रजोगण और तमोगुण 
की प्रधानता है तथा सतोगुण की न्यूनता (मलिनरुत्त्व प्रधानाइविद्या ) | 
ईश्वर में वेबक्तिक स्वार्थ नहीं है, सारा अक्यांड उसका शरीर है और 
सारे अक्यांड का स्वाय ही उसका स्वाथ है। परंतु जीव का अपना 
झलग स्वार्थ हैं। जिसके कारण वह कर्त्ता, भोक्ता, बुद्ध और साधक 
बनता है। कुछ के मत में अंत-करण में ब्रह्म का प्रतिनिव ही जीव है | 
इस मत में ईश्वर, माया में ब्रह्म के प्रतिविव का नाम है । विद्यारए्य के 
अनुसार मन सें ब्रह्म का प्रतिविंव जीव है, ओर सारे प्राणियों के वासना 
संस्कारों-सहित माया में ब्रह्म का प्रतिदिंव ईश्वर है | पंचपादिका-विवरण- 
का लेखक जोव को ईश्वर का प्रतिविंव मानता है |" 


जीद 


कुछ विचारकों के मत में वास्तव में जीव एक ही है और उपाधि 

एक और अनेक विधा है । एक ही जीव हैं और एक ही शरीर ।. 
जीववाद शेप जीव ओर शरीर उक्त एक जीव की क्यना: 

सृष्टि या स्वप्न-मात्र है [* अथवा, एक मुख्य जीव हिरण्यगर्भ है, शेप. 
जीव हिरिए्यगर्भ को छायामात्र हैं। स्वयं हिरएवगर्भ ब्रह्म का प्रतिविंव. 
है | इस दूसरे मत में जीव एक है ओर शरीर अनेक । इन शरीरों में 


१ प्रतिबिम्बों जीव: विग्वस्थानीय ईश्वरः--सिद्धांतलेश- (चिजया . 
नगरम्‌), ए० १७ 
धर वही) पू० २० 


| चही, 8० र१ 
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सब में अवबास्तविक्र जीव हैं। एक जीववादिया का एक तीसरा समुदाय 
भो है जिसके अनुसार एक्र ही तीव बहुत से शरीरों में रहता हैं ।* यह 
सार मत शाकरनाप्य के बिद्ड्ध हैं जहा जीवो की अनेकता का न्पष्ट प्रति- 
परादन है। अनेक जीवबादियों में मा इसा प्रकार मतभेद #, परंतु हमारी 
हष्ट में इन सब मतो का दाशनिक मसहत्य बहत कम है| एक अनिर्य- 
चनीय तत्त्व अविद्या की धारणा ही अद्ठ त-वेटात की मौलिक यम हैं | 
अप्यय दीक्षित ने 'सिद्धातलेश! के आरंभ में लिखा # फि प्राचीन 
आचाय एक शअ्रद्वितीव नत्‌ पढाय ब्रह्म के प्रतिधादन मे ही वशप रलि 
रखते थे, ब्रह्म से जगत्‌ के विवत्त किस प्रकार वा क्रिस क्रम से उत्वित 
होते है, इसके वर्णन मे उनकी गभिरचि कम थी; ट्सालिए नवीन 
लेखक) म मतभेद उत्पन्न ही गये। हन्‍्हा मतभेद का प्रदशन अ्प्यव 
दीक्त के 'मिद्धातलेश संग्रह' का वएय विपय ह। वास्तव मे चतन्य 
तत्व की एकता ओर अ्रविद्या की धारणा यहीं अंदर तनवेदंत के दी 
मह्वपू्ण मिद्धाव है। अन्य बातों का स्थान गौण है । 
ऊपर हम साक्षि ज्ञान और बृत्ति-ज्ञान का भेद वता चुके ई | साक्षी 
का अर्थ है देखनेवाला | साक्षी अढा, ईश्वर और 
जाव तानो से भिन्न बतलाया जाता है| उपाधि- 
शूस्य चतन तस्ब का नाम जहा है; वट तत्त्व अ्तःकरण की उपाधि से 
साली वन जाता हें | साक्षी बुद्धि व त्तियों को प्रकाशित मात्र करता है । 
बा का दुद्धि-बॉसियों से अधिक घनिषठ बच है; जीत में कत त्व और 
नोक्तत्व का अभिमान भी होता है । साक्षी ईश्वर से भी भिन्न है, ईश्वर 


जीव शोर साक्ती 


४ चही, प्रृ० २१ 
* राधाकृष्णन, भाग २, १० ६०६-६०१३ 


अद्वेत-वेदत +,० ५३७ 


उक्रैयाशील.है ओर साक्षी निष्किय | यद इमने आपको विद्यारठय स्वामी 
का मत छनाया | णः ६ न 


हा 


ऐसी परिस्थितियों में मतभेद होना स्वाभाविक है | कौमुदीकार के 
मत में ईश्वर का एक विशेषरूप ही साक्षी है ।* उपनिषद्‌ के दो पक्षियों 
में एक स्वादिष्ट फल खाता हैं और दूसरा केवल देखता रहता दे । 
पहला पक्षी जीव है और दूसरा ईश्वर। शकराचाग्र' के ग्रथों मे इन 
दोनों मतों के पक्ष में उद्धस्ण मिल सकेंगे । का 


देदात-परिभाषा के मत में जीव ही एक दृष्टि से “साक्षी? है और 
दूनरी दुष्टि से जीव! अर्थात्‌ कर्ता और मोक्ता + अंतःकरण से उप॑द्दित 
चैतन्य ताझ्ली है। यह साक्षी अल्येक व्यक्ति: में अलग-अलग हैं। वही 
अंतःकरण जिसका धर्म हे वह प्रमाता या-जीव है | जीव और अंतःकरण 
का संबंध, रानी और अंतःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ है 
कि 'तलेश के अनुसार-अंतःकरण विशिष्ट: पम्राताः तदुपहित: साक्षी ।* 
जिस प्रकार नाक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संबंध होता है, इसी प्रकार 
इर्वर का स पूण जगत से संबंध है । यह मत भी अन्य मतों से अधिक 
विरुद्ध नही है । हु 
पिशुद्ध ब्रह्म ही शरीर, अंतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो 
ञ्ञा ए ओर हा ॥० पट 
जीव के शरीर; यो है _कत त्व-भर भोक्तत्व-संपन्न जीव के 
पंचकोश तौन शरीर ह । पहला शरीर स्थूल शरीर है जॉ 
दीखता है ओर मरने पर जिसका दाह-संस्कार किया जाता है, स्वप्त और 
उठ मे स्वूलशरीर क्रियाहीन हो जाता है; यह प्रत्येक जन्‍म में वब्लेंदा 


जज. 
3 सिद्धांतलेश, प० ३३ 


* बही, ए० ३४ 
हु 
२७ 
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रहता-है । पंत्न शामेद्रिय, पाच कर्मेंद्रिय; : मन; बुद्धि और प्रोच प्राय 
मिलकर यूक्ष्म शरीर बनाते हैं| यह सारझय के लिंग-शरीर के समान है। 
अजशान की उपाधि, जो सुघुत्ति में भी वर्तमान रहती है, कारूण-शरीर 
है। बढ कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छुटता ! | 


'जौब की पांच कोशों में लिपटा दुआ भौ ब्रतलाया जाता है । अन्न 
मय, प्राणमय, सनोमय, विंज्ञानमंत ओर आनंदमय यह पाच कोश हें। 
मोक्ष-दशा में यह कोश नहीं रहते | अन्रमय कोश स्थूल 'शरीर है, प्राण- 
मय, मनोसय ओर विज्ञानमय कोश सूछुम शरीर के तत्त्व हैं। शकरा- 
चार्य के मत में आनंद क्षह्ष का स्वरूप नहा है; 'आ्रानदमय' भी एक 
क्रोश है। वेदात के 'आनंदमबाधिकरण' की शकर ने दा व्याख्याएं की 
हैं। ब्रह्म आनंदमय है, यदो सूत्रों क्रा स्वाभाविक अर्थ है । इसके विरुद्ध 
अनेक आत्तेप उठाकर सत्रकार ने उनका खडन किया है | परंतु शकर के 
मत में ब्रह्म ओर आनंदमय एक नहीं हैं। तैत्तिरीय मे ही, जहा: जगह- 
जद ब्रह्म को आनंदमय कहा है, ब्नह्म को आनद का “पुच्छु और प्रतिष्ठा 
भी वतलाया है (अ्म पुच्छे प्रतिष्ठा) ग्रानंद के हिल्सों का भी वर्णन है।' 
प्रिय उत्का सिर है, मोद दाहिना पक्त, प्रमोद दूसरा पक्ष, आनद द्याध्मा 
आर तव्रहा पूछ या प्रातष्ठा ।' इस प्रकार ब्रह्म आनदमय से भिन्न है । 
रामानुत्न का मत सयूपकार के अनुकून है। 'सोडकामयत' (उसने इच्छा की) 
नक्रिया का कर्ता आानंदमय? ही हो सकता है | ब्रह्म शब्द तपुंतक विग 
है, उपका 'सः (पुलिज्न वह!) से निर्देश नदो हो सक्ता। 'मय' प्रत्यय 
प्राचुय अ्रथ में है न कि विकार अथ में। हमे रामानुज को व्याख्या ज़्यादा 
स्वाभाविक और संग्रत मालूम पड़तो है | ग्रपनी रूपकमयी भापा हें ब्रह्म 
को आन ६ की प्रतिष्ठा कह कर भो उपनिपद्‌ उसे बहा से मिछ नहीं 
सममभते । ब्रह्म का आनेदमयत्व उपनिपदों की काव्यमय शैज्ञी के अधिक 





* अद्वेत-वेदात ६६ 


अनुकूल है । कवि-हृदय .विश्व-तत्व को निरानंद नहीं देख सकता, भले 
हो वह दाशनिक बुद्धि के अधिक अनुकूल हो |: ; 

अपना “विवेक चूड़ामणि? में कवि शकरा वार्य ने वृहझ को 'निरतस- 
नंद रसस्वरूप' कह कर वर्णन किया है (देखिये, श्लोक २३६) 
उसी अंय में दाशनिक शंकर ने आनंदमव का कोश होना सिद्ध किया 
है | (श्लोक, ३११ ) | ५ ' 

सूर्य का सहस्रों घटो, नदियों और समुद्रो में प्रतिविंव पड़ता है । 

श्रवच्देंदवाद और एक यू अनेक होकर दौखता है; स्थिर सूर्य लहरों 

प्रतिबिबाद.  दिलता हुआ ग्रतीत होता है। घड़ों को नष्ट 
कर दीजिए, नदियों और समुद्रों को हंदा दोजिए तो फिर एक हो सूर्य 
रह जाता है । इसी प्रकार अ्रविद्या में श्रप्म के अनेक प्रतिचिंव वास्तविक 
प्रतीत होते हैं, वास्तव में ब्रह्म अनेक या विकारी नहीं हो जाता। 
अविदा के नप्य होते ही ब्रह्म का यथाथ स्वरूप प्रकाशित हो उठता है। 
यह 'प्रतिविंववाद! है। रूपक के सौ.य॑ के कारण ही ऋुछे विचारकों ने 
इसे- स्वीकार कर लिया, ऐसा प्रतीत होता है । 

अवच्छेदवाद के समर्थक अधिक हैं। सथ की तरह श्रह्म साकार 
नहीं है जिसका कहीं प्रतिविव पड़े | अविया की उपाधि हो वहा के 
वूसरे व्यो में भासमान होने का हेतु दै.। अवच्छेद और परिच्छेद लग़- 
भय समानायक हैं। अविद्या की उपाधि से अवच्छित्त या परिच्छिन्न 
वह्ल जीव और जगत बन जाता है | अवच्छेदक का अर्थ है सीमित कर 
देनेवाला । अज्ञान से अवच्छिन्न ब्रह्म संड-खंड प्रतीत होता है। दोनों 


वार्दा में शब्द मात्र का भेद है । वेदांत की मूल घारणाएं --तह्य और 
प्रावद्या दुनां में चत्तमान हैं | 





* “विवेकचूढ्ामाण', के शंकर की कृति होने में स देह 
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ब्रह्म सत्य है, जगत्‌ मिध्या दे आर जीव ब्रह्म से निन्न नहीं है, यही 
महावावर्यों उदात की शिक्षा का. एक लेखक के मत में, 
का अर्थ सारश है! | जो तन्त्र पिंद ( शरीर ) में है, वद्दी 
ब्रह्मांड में है, जो शरीर का आधार हैं बद्दी ऊगत्‌ का भी आधार हैं । 
ब्रह्म को जानने से सब कुछ जाना जाता है 'प्रारंभ में केबल एक 
अद्वितीय सत्‌ द्वी था! इत्यादि श्रुतित्रा जगत की एकता घोषित कग्ती 
हैं| श्रुति के मदावाक्य बतलाते है कि जीव और ब्रह्म एक दी हैं । भें 
चह्म हूँ? 'वह त्रिय) व्‌ हे! नयह आत्मा वह्म है? (अ् ब्रह्मास्सि, तत्त्व- 
मप्ति, अ्रयमात्मा ब्रञ्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध और नित्यमुक्त ब्रह्म तथा 
बंधन-प्रम्त जीव की एकता कथन करने ह। प्रश्न यद है कि ब्रह्म और 
जीव जैमी भिन्न बस्वुओ की एकता समकत में किस प्रकार आ सकती है १ 
श्रति के वाक्‍्यों का तातये दृदयगम ही केसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
घर्मवाले 'तत्पदाथ' (ब्रह्म) आर 'त्व पदार्थ! (जीव ) का ऐक्य मन पर 
आमानी से श्र,कत नहीं हो सकता । 


वेदातियों का कहना है फ्ि श्र्‌ ति-बाक्यों का अभिप्राय लक्षणाश्रों 
की सहायता ने जाना जा सकता है। जहा शब्दों का सीधा वाच्यार्थ 
लेने ने वाक्य का अ्रथ-बोच न हो, वहा लक्षणा से आशय जान! जाता 
है (तात्पर्यनुयत्तिलक्षणाबीजम ) । शब्दों का सथारण श्र्थ वाच्यार्श 
कदलाता है; लक्षणा की सहायता से जो अर्थ मिलता है उसे 'लक्षितार्थ 
कहते हैं| मद्दावाक्यों के अर्भ-बोब के लिये तीन लक्षणाओं का ज्ञान 
आवश्यक है अर्थात्‌ जहल्‍्लक्षणा, ग्रजहत्लक्षणा और जहृदजहत्लक्षणा। 
इली दो को 'जहत्मवार्थाा आर अजहत्म्वार्धा' मी कहते हैं: तीमरी इन्हीं 
दोकामलदहे। 


नहत्म्वार्था--गंगा में गायब ई£' हस वाक्य का बाच्यार्थ बिरोध-ग्रस्त 


अद्वेत-वेदांतव..' डर 


है.। गंगा-पवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है। इसलिये उक्त वाक्य 
का गंगा के तट पर गांव है! यह अर्थ करना चाहिए | यहां गगा' शरद 
का बाच्यार्थ, कोश-ात अर्थ, छोड़ देना पड़ा, इस लिये इसे जहत्त्वाया 
लक्षणा का उदाइरण कहेंगे। जहत्‌ का अ्रय देत्वागता हुआ या स्वागती 
हुई, जहत्स्वार्या करा मतलव हुआ “अपने अर्थ को छोड़ती हुई, । 
अजदइत्तवार्धी या अजहस्लक्षयणा-इस लक्षणा में भी वाच्यार्थ में 
परिवर्चन करना पड़ता है परंतु वाच्याथ को सवया छोड़ नहीं दिया जाता | 
'शाणो गच्छुति' शोण जाता है. इस वाक्य में शोण का वाच्याय लाल! 
है । परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिए 'शोण' में लक्षणा करनी 
पड़ती है । शोण का लक्षिताय हुआ लाल रंग का घोड़ा? | इस प्रकार 
शक्याथ या वाच्यार्थ का परित्याग नहीं हुआ क्योकि धोड़े का रंग लाल 
है। शोण काश्र्थ लक्षणा की सहायता से शोणत्व या लालिमा-विशिष्ट 
अश्य-द्रव्य हों गया, मिस से वाक्य साथक प्रतीत होने लगा | 
नहृदजहल्लक्षया--इस लक्षणा में वाच्यार्थ का एक अंश छोड़ना 
पड़ता है और एक अंश का अहण होता है | इस प्रकार इसमे 
'जह॒ती' और अजह॒ती' दोनों के गुण बत्त मान हैं । 'जिस देवदस को मेंने 
काशी में देखा था उसी को अब मथुरा में देखता हूँ” यहाँ काशीस्थ देव- 
दत और मथ॒रा-स्यत देवदत की एकता का कथन दे । परंतु पहले देवदत्त 
ओर दूसरे देवदत के देश-काल ने भेद है। पहली वार जब देवदतत को 
देखा था तो वह और देश तथा और समय में था; अब वह दूसरे स्थान 
और दूसरे काल में है। दोनों देवदतों की एकता तभी समस्त में आ 
सकती है, जब हम दोनों में से देश-काज्ञ के विशेषण हटा ले। इस प्रकार 
'तत्कालीन! और एचल्कालीन! तथा 'काशीत्या और थुरास्य” की 
विशेषताओं को वाच्याय में से घटा देना पड़ता है | शेष वाच्यार्थ ज्यों 
का- त्य रहता है और दो देवदसों की एकता समझ में आ जाती है । 


२२ दर्शनशाश्र का इतिहास 


वेदांतियों का कथन है कि जीय ओर ब्रह्म की एकता बताने वाले महा- 
वाक्यों का अर्थ भी इसो प्रकार, जहदजहब्लक्षणा से, समझ में आ सकता 
है। जीव” और ब्रह्म! त्वन्‌' और 'तत' के वाच्णथ में से उन गुणों को 
घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं| प्रत्यक्व अथवा चैतन्य गुण 
जीव और ब्रह्म दोनों मे समान है | इस प्रकार उनकी एकता हृदयगम हो 
सकती है । 


वेदंत के आलोचका का कथन हे कि वेदात मे व्यावहारिक अथवा 
वेद नतक जावन के ्य 
गत साधना; जान-मार अलुप्यो का नेतिक उन्नति ( मॉरल 
प्र लिए किसो प्रकार का प्रोन्‍्साहन नहीं 

दता | कतध्याकतेब्य का विचार नीनी श्रणीके मनुष्यों ेे लिये है, 
शॉनिया के लिये नहीं | वेबक्तिक बोर सामाजिक कतत्ब जानी के लिये 
नहीं है। वेद के विधि-वाक््य नो ज्ञानी की दृष्टि मे अर्थ-हीन है । जिसकी 


दृष्टि जण्त को मिध्या देखती है, जो संसार के नारे व्यवदारों को अतात्विक 
मानता है, वह विधि-निपेध का पालन करने को बाध्य नहीं हो सकता । 


इस प्रकार वेदत-दर्शन मामा तक जीवन का घातक है | 


उत्तर में हमे निवेदन करन, हे कऋ यद्य #%. 7... ४. जूक हे 
उत्तर मे दम निवेदन करन, डे क नद्याप बंदात प्रद्रात्त-माग ने 
नेन्वात्त मग उन 


को श्र प्द समकता है. तथापि नतिक-जोचन का परित्याग 
का शाक्षा नहीं है । बलतुत: वेदत की दृष्टि में बिना नेतिक गुणो-- बम, 


नियम, आदि का धारण फक्रये ज्ञान-प्राप्ति ममभव नहीं है | ज्ञान-प्राप्त 
तो दूर की बात है, चरित्र-द्दीन को ब्रद्म की जिज्ञासा करने का भी अ्रधि 
कार नहीं हैं। अथातों त्रह्मय जिज्ञासा' पर नाप्य करते हुये श्री शंकरा- 
चाय ने अर्थ! का आनय अथ वतलाया है | ब्रह्म जिज्ञाला का अधि- 


कारों बही हो सकता है ६ १ ) जो नित्य और नित्य के भेद का विवेक 


“अद्वेततवेदा्त ' - मरे 


कर चुका है; ( २) जिसे इहलोक॑ और ं परलोक के भोगों से वैराग्य हो 
गया है; ( ३ ) जिसमें शम-दम ( मन' और इंद्वियों का निम्रंह ) आदि 
संयत्तियाँ वर्तमान हैं। और ( ४ ) जिसे मोक्ष को उत्कट अभिलाषा है। 
ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है। ज्ञान के लिएः चठुसु खी साधना 
की आवश्यकता है ) घणा, दम, स्वार्थपरता और पक्षपात को जीत बिना 
हृदय भूमि तैयार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का-ब्रीज वोवा जा सके । 
संसार को मिथ्या याअतात्विक करने का क्रय ; कूठ. फपट, अप्डंवर ओर 
मिथ्यादम्म को प्रश्नय देना नहीं है । यह ठीक.है- कि ज्ञानी के लिये श्रत्ति 
के विधि-निषेध नहीं है (निस्‍्चेशगुण्ये पथि :विचस्तः को विधि: को 
लिषघ:--झुकाप्क), पर हमें इस विचार का अनर्थ नहीं करना.स्वाहिएः। 
ज्ञानी के लिये कोई नियम या'वंधन नहीं है? इसका क्या अर्थ है /क्षव 
शुरूशुरू में कवि-छात्र कविता करना प्रार'|म करता है अथवा चित्रकला 
का विद्यार्थी चित्र-रचना को अम्पास करतों है तव उन्हें पिंगल और 
रेखा-शांब् के अनेक कंठिन नियमों का बढ़े मनोबोग से पालन करनी 
है । धीर-धीरे जब वे छात्र काव्य कला और चित्राइुस भे निपुर 
लगते हैं तब उन्हें उन नियमों का पालन साधांस्ण वात मात्तृम 
पड़ने लगती है --वे बिना ननोबोग के नियमानुकूल काम करने लगते 
हूं। अपनी ऋलाओं के पूरे 'मात्यर' या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काव्य और चित्रकला के नियमों की परवाह भी नहीं रहती । तब 
से जो कुछ लिख या खींच देते है बंदी कविता और चिन्न हो जाता है 
उनकी हकृतियां स्वयं ऋपने नियमों की सृष्टि करने लगती ह ओर उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरित्रताी और ताघुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती | 
जिसने एक बार अपनी स्वार्भ-मावना का समूलोच्छेद' केर लिया हैं उसे 


धर दशनशास्त्र का इतिहास 


कत्त व्य-विषग्वक शिक्षा.की अपेक्षा नहीं रहती । थानी के विधि-लिषेध से 
प्रे होने का यही यथाथ अभिप्राय हैं । | 

गीता में जिसे स्थितप्रभ कहा है वही वेदात का कर्च॑व्य-बंघनों से 
मुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भी लोक-कल्याण के लिये 
कमे करने चाहिए | जानी कर्म करेया न करे, इसके शञानीपन में 
कोई भेद नहीं पड़ता । पर तु झानी कभी पाप कर्म में लिप्त हो सकता है, 
इसकी संभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकवि के छुंटोमंग 
करने की । शान इतने के वाद साधक केवल प्रारूघ कर्मो के भोग के लिये 
जीवित रहता है | उस दशा में उसे “जीवन्मुक्त' कहा जाता है | ज्ञान- 
प्राप्ति में जो सुख और शाति है वह केवल परलोक की वस्तु नहीं है; 
उसका अनुभव इसी जन्म में विना बहुत विलंब के हो सकता है | इस 
प्रकार ज्ञान का महत्त्व अनुभव से परे नहीं है | 


मोक्ष-प्राप्ति के लिये वेदात विशेषरूप से श्रवण, मनन और निदि 
ध्यासन का उपदेश करता है। ये तीनो ही त्रह्म की श्रनुभूति प्राप्त करने 
के साधन हैं | ब्रह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जो थविद्या को नष्ट 
कर देता है| यह ब्रह्मानुभव मा बुद्धि को एक बृत्ति है, इसलिये श्रवण 
आदि साधनों से उत्पन्न की जा सकती है ।'" यह बृत्ति उत्पन्न दह्ोकर 
अज्ञान की दूसरी वृत्तियों को नष्ट करके र,यं भी नए हो जाती है | जैसे 
अगम्ि ई घन को जलाकर शात्र हो जाती है । वैसे हा यह वृत्ति अन्य बृत्तियो 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को प्राप्त हो जाती हैं | 

मोक्ष पर अ्रष्पय दीक्षित के विचार बड़े महत्व के हैं । उनका मत है 





* देखिये विवरणप्रमेयसंप्रह, 9० २१२, अनुभवों नाम बद्धघादात्कार- 
फलकोउन्तस्करणवृत्तिमेद्‌: । एवं आामतोी 7० ३१, (११४) 


अद्वोत-वेदांत ४२५. 


मोक्ष के विषय में अ्रष्पप हि रपिणि मुक्ति! वैयक्तिक नहीं, सावजनिक 

दीक्षित क, मत". चीज़ है। जव तक सव जीव मुक्त न हों जाय॑ 
तब तक पूर्ण मुक्ति संभव नहीं है | अन्य जीवों के बंधन में रहते हुये एक 
दूसरे प्रकार की मुक्ति संभव है । इस दुसरे अ्रथ में मुक्त जीव को बह्म- 
लोक या ईश्वर-भाव प्राप्त हो जाता है, जिसका वेदांत के अंतिम 
अध्याय में वर्णन है। आत्मैक्य का सिद्धात यो भी स्वाथंपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ ही यदि साधक यह भो जान ले कि विना जगत 
की मुक्ति हये उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेबक्तिक साधना 
में विशेष आग्रह न रहे | सारी मानव-जाति, नहीं नहीं, तारे प्राशि-वर्म 
को साथ लेकर ही हमें सावना करनो है । वोधिसत्वों के अदश के अनु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिलाए विना अपना मोक्ष स्वीकार 
करना भी पाप है| इसीलिये 'वोधिसत्वों' का एथ्वी पर अवतार होता ' 
है, इसोलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी लोक-संग्रह के लिये कम करना 
पड़ता है। 


अप्यव दीक्षित ने अपने मत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है। परंतु यदि यह शंकर का मत ने भी हो तो भी उसके महत्व 
में कोई कम्मी नहीं पढ़ती । वस्तुतः साधना वैयक्तिक हो भी नहीं सकती | 
क्या शंकराचार्य ने संसार के कल्यास के लिये अपना भाष्य सही लिखा ! 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान ओर बुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया ! 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदय को सांखना दो है ! जब कोई साधु, 
महात्मा या विद्वान्‌ लोगो मे अपना मत फैलाने को कोशिश करता है 
तब बह, गाव या अशात-भाव से, मानव-जाति को अपने साथ साधना 


3 देखिये सि्दधांचलेस (विजयानगरम्‌ संस्करण),४० १११ तथा आरे। 
तस्तराद्यावल्पवंमुक्ति परमेश्चरभावों मुक्तस्य, वही, ए० ११२१ 
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करने का निमंत्रण देता है। विश्व-साहित्य के कवि नाठककार ओर 
ओपन्यासिक भी यही साधना कर रहे ह#। प्रयोगशालाशों में जीवन 
बितानेबाले वैज्ञानिक भी इसी अर संलग्न हैं। सभी छदयों में ब्रह्म की 
ज्योति छिपी है, ओर सभी उसे अभिव्यक्त करने का यत्न कर रहे हैँ। 
किसी का बल अ्रधिक तीत्र ओर स्पष्ठ है; किसी का कम । सभा एक 
मार्ग के पथिक हैं, सभी एक ही आआत्म-सोंदय के आकृपण में पढ़े हैं । 
ऐसी दशा में क्रिसी को किसी से घणा करने की जगह भी कैसे हो 
सकती है ९ हु 


सातवां अध्याय 


विशिष्टाह द' अथवा रासानुज-दशुन 


आनकल के स्वतंत्र बिचारकों की दृष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्त्व 
का है कि उपनियदों की ठीक व्याख्या शंकर ने की है था रामानुज ने। 
आज हम शंकर और रानानुज के साध्यों का अध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, वादरायण का मत जानने के लिये नहीं | वादं+ 
रायण ही बड़े या आदरणीय हों, ऐसा आध्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महच्वपूण विचार हों वही वड़ा है। परंतु फुराने विचारों के: अद्वेती 
और विश््यहोतियों के लिये-उन्त ग्रश्न बड़े महत्व का है । उपनिषदों 
के श्रव्याय में हम देख डुके है कि उन्नर्म- ब्रह्म के सगुण और निर्ुण 


बल 


दोनों गकार के बन पाये जाते हैं। इन विरोधी वर्सनों का त्ामंअस्व 


१, 


कैसे क्रिया-जाब £ शंकर ने उपदिषदों के'परा ओर अपरा विद्या के भेद 
को अपने अनुकूल व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया। जहां 
त्रद्म की समुण कहा गया है, वह व्यावहारिक इष्टि से, वास्तव सें ब्रह्म 

निमुण है। नियुणता की अतिपादक श्रुतियां भी बहुत है (अरूपचदेव हि 
देत्मघानलात-बहादत) | ध्यावह्रिक' और पायमार्थिक' का वह भेद 
रामानुज को स्वीकार नहीं है । ब्रह्म एक ही है, 'परः अपर भेद से दो 
प्रकार का महीं । ब्रह्म निययु शण॒नहों, सगुख है । जब श्रतित्रह्म को 


- ? पेशिष्टाहत सत्त को ओस अदाय' भी कहते हैं । * * 


9॥४ 


ने अऑजन अओ अआा सन अंजलि अआआीआ नभज है आजा ++- +« 


धर दर्शनशासत्र का इतिहास 


निगुंण कहती है तब उसका तात्पर्य ब्रह्म को दोष था दुष्ट-गुण-दीन 
कथन करना होता है | ब्रह्म मे प्रकृति के गण नहीं हैं, बद्धजीवों के विशेष 
गण भो नहदो है| श्रति के सगण वणनों से पता चलता है कि बह्म अशेप 
कल्याणमय गुणों का आकार है | ब्रह्म में अनत ज्ञान, श्रनत सोंदय और 
अनत करुणा है। त्रह्म और ईश्वर में भेद नहीं है; माया में संसक्त 
ब्रह्म को ईश्वर नहीं कहते | जिस ईश्वर की भक्ति ओर शरणागति का 
उपदेश आप्-अंथे में मिलता है वह जह्म से भिन्न या नोची कोटि का 
नहीं । ईश्वर की केवल व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, वह परमार्थ-तत्त्व 
है | इसी प्रकार जगत्‌ तथा जीवों को सत्ता भो केवल “यावहारिक' नहीं 
है ) अद्वेत-वेदात का सबसे बड़ा दोष यही है कि वह ईश्वर, जीव और 
जगत्‌ से वास्तविक सत्ता छीन कर उन्हे ब्रह्म का “विवत्त मात्र” बतला 
डालता है । 

अद्वेत्त मत को बोद्धिकता रामानुज को सह्य नहीं है। उन्होने साधा- 
रण जनता के सनोभावों को दाशनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की चेश 
की। मनृष्य के व्यक्तित्व में बुद्धि के अतिरिक्त हृदय का भी स्थान है। 
मनष्य प्रेम, और भक्ति, पूजा और उपासना, आाकाक्षा और प्रयत करने- 
वाला है | उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपामना से सबद्ध भाव मराँठे 
हैं, उतके प्रयत्षों मे वास्तविक बल नही है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे 
नही केवल व्यावद्यारिक हैं, उसको आत्मा और परमात्मा पारमार्थिक 
सत्ताए नहीं हैं, यह सिद्धात मानव बुद्धि को व्याकुल और स्तव्ध करनेवाले 
हैं | हमार जीवन मे जो अच्छे ओर बुरे, पाप और पुएय का संबप चलता 
रहता है बए क्या कडठा ह ? हमारे व्यक्तिव्व' को "केवल व्यावहारिक! 
कहना उसे 'कुछ नहा यद मिथ्या! कहने का ही शिप्ट टग है। शंकर का 
व्यावहारिक और मिथ्या का भेद मनुष्यों के सामान्य बुद्धि में नहीं घैप्तता; 
जगत को मिथ्या काना शूल्यवाद का अवलवन करना है। जन-साथा 


विशिष्टाद्रत अथवा 'रामानु जन्दर्शन ड्ण्ई- 


रण मिथ्या का अर्थ शून्य! ही समभते ह। विज्ञानमिक्तु जैसे विद्यान्‌ भी 
शंकराचार्य को प्रच्छन्न बौद्ध (छिपा हुआ शत्ववादी) कहने से नहीं चूके ! 
आंकर का मायावाद हमारे प्रचलतम नेतिक प्रयत्ञों और गृढ़तम भक्ति- 
भावनाओं को मदारी के खेल जैसर झरठा करार दे देता हैं। शंकर की 
हप्टि में जीवन की जटिल समस्याओं में कोई गंभीरता नहीं है, जीवन एक 
चा्जीगर का तमाशा है, ब्रह्म के मनोविनोद की सामग्री है | हमारे सुख, 
ढुख और आकांक्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक ओरनैतिक जीवन, 
हमारे विचार ओर भावनाएं क्रिसी में कोई तत्त्व नहीं हैं; सब मिथ्या हैं, 
सब छुछ माया है, केवल ब्रह्म ही सत्य है । 


लेकिन ऐसे मिगुंण, निर्मम ओर निष्ठुर त्र्म को लेकर हम क्‍या 
करे वह ब्रह्म जो हमारे दुख-द्द से विचलित नहीं होता, जित्त तक 
इमारी आहों की गर्मी नहीं पहँ चती, जो हमारी प्रार्थना नहीं सुन सकता, 
जिसके न कान है न आँखें, न बुद्धि हे, न हृदब,उस अह्य का हस क्‍या 
करें १ ऐसे ब्रह्म से किसी प्रक्वार का संबंध जोड़ना संभद नहीं है । यदि 
इम माया के पुतले हैं तो हम-जो कुछ करें सब माया हो है। फिर श्रुति 
के विधि-निषेध अच्छे बुरे का उपदेश किस लिए है ? श्रुति की ब्याजाओं 
का क्‍या अर्थ है ! ज्ञान को खोज भी किस लिए ! बंधन, मोल और 
मोक्ष की इच्छा, साधक, ओर साधना कभी तो मिथ्या है । 

रामानुज का मत है क्लि जीव और जगत्‌ को वास्तविक, पारमार्थिक, 
सत्ता माने बिना काम नहीं चल सकता | यदि हमारे जीवन का कोई 
मल्य है, यदि सृप्टि-पक्रिया विइंबना-मात्र नहीं है, तो हमारे प्रथनों का 
छेत्र जगत्‌ भी सत्व द्ोना चादिये । तो क्या'रामानुज अनेकबादी हैं 
नहीं वे अद्व तवादी हैं; किंव उनका अ्रद्वत शंकर ने मिन्न है; वह विशि- 
ध्टाद्रेत है| विशेष्टाद्त का अर्थ है विशिष्ट का विशिष्टरूप से अद्वेत 


४३.० .दर्शनशासत्र का इतिहास * 


(विशिष्टस्य विशिष्टरुपेणाद तम््‌-वेदांत देशिक ) । अद्वितीय' व 
विशिष्ट पदार्थ है, जोब शओ्रोर प्रकृति -उनके विशेषण है, इस विशिष्ट 
रूप में तब्रहा ही एकमात्र तत्त्व है । हे 


वैष्णव धर्म का इतिहास और साहित्य तो वडुत प्रचीन' है, बद्यपि 
हे उसे' दार्शनिक आधार देने का वहुत-कुछ अ्य 
साहत्य सैरामानजाचाय को है| ऋग्वेद में विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे । धीरे-धीरे उनका महत्व बढ़ा। साथ ही एक 
भाग! नामक देवता भी “भगवत्‌” या भगवान में परिवर्तित होकर प्रसिद्ध 
हो गए और भागवत घमम की नींव पड़ी | महाभारत में मांगवत-धर्म का 
वर्णन है। भागबत्न धर्म का विकसित रूप वैष्णव धर्म बन गया, विष्णु 
ओर भगवान्‌ एक हो गये। कुछ काल वाद, कृष्ण को विष्णु का अवतार 
मान लिया जाने पर, कृष्ण-पूजा भी वैष्णव सप्रदाय का अंग वन गई । 
ईसा से पहले-पहले भागवत धर्म दक्षिण में प्रवेश कर चुका था। भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो उत्तर मारत में भो यहुत प्रसिद्ध है ओर इस प्रकार 
भारतवष में वैष्णव-सप्रदाय का प्रभाव वहुत व्यापक हो गया है | भारत 
को साधारण जनता राम और कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य 
देवी-देवताओं का. स्थान बाद को है । कम से कम, उत्तर- भारत में इस 
मय शैयों और वेप्ण॒वों का विरोध नहीं है । इस विरोध को मिटाने में 
तुलसी दास जो का काफो हाथ रहा है। उनकी “शिव द्रोही सम दास 
कहावा, सो नर सपनेहु मोहिं न पावा! जैसी उक्तियो का उत्तर भारत के 
धार्मिक हृदय प7 वहुत प्रभाव पड़ा है । 


रामानुज के पहले के वेष्णव-शिक्षको में दक्षिण के बामुनाचार्य ओर 
नाथमुनि के नाम मुख्य हैं। वैष्णव-संप्रदाय के माननीय ग्रंथ दो प्रकार के 
हैं, इसी से वेप्णवों का साहित्य 'उभय वेदांत” कहलाता है । वैष्णव लोग 


विशिशद्वौतः अथवा रामानुज-्द्शंन | 


वेद, उपनिष्द्श्नयत्तःओऔर भगवद्‌ गीतग+को तो मानते ही हैं; इन केः 
अतिण्कि वे पुराणों ओर तामिल माषा के कुछ ग्रंथों को मी प्रमाण 
मानते हैं। यही वेण्णवों के आगम' हैं। यामुनाचाय ने आगेमों? का 
प्रामाएंव सिद्ध करने के लिये “आगम यामाण्य' और 'महापुरुष-निर्यंय” 
लिखे ।.'सिद्धित्रय' और 'गीताथ-संग्रह” भी उनके प्रसिद्ध अंथ हैं | रामा- 
नुज का श्री भाग्य? चेदांत सो की प्रसिद्ध व्यास्या है | सुदर्शन भद्द ने भाष्य' 
पर अतिप्रकाशिका' लिखी। इसके अतिरिक्त रामानुज ने गीता-भाष्य/ 
ज्ेदाय-संग्रह, वेदांत-सार, वेदांत-दीप आदि भी लिखे हैँ! रामानुज के 
दाद विशिष्टाद्रत संप्रदाय का गचार करनेवालों में श्री वेकटनांथ या 
बेदांतदेशिक ( ११४० ई० ) का नाम सब से प्रसिद्ध है , वेदांत-देशिक 
अनेक विषयों के प्रकाएंड पंडित थे। उन्हेंने अद्वत मत का वड़ा सुक्ति- 
पूण खणडन किया और विशिष्टाईत के सिद्धांतों की <ंखलित व्याख्या की [ 
उनके मुख्य अंथ तच्व-ठीका (“श्री भाष्य' की अमम्पूर्श व्याल्या), तालबे- 
चंद्रिका ( गीता-भाष्य पर टोका ) तत्व मुछा कलाप' और 'शतदूपणी? 
हैं। अंतिम ग्रंथ में अद्वत-वेदांत क्री कड़ी समीक्षा है। वेदांत-देशिक ने 
'सेश्वर भीमांता? ग्रंथ भी लिखा है। श्री निवासाचाय ( १७०० ई० ) 
की “तीनद्र-मत-दीपिका? में रामानुत्र के मिद्धांतों का संक्षित और सरल 
वर्णन है | रामानुज ने उपनिपदों पर भाष्य नहीं लिखा । अठारहवीं 


शताब्दी में रंग रामानुज मे कुछ उपनिपदों पर विशिप्टाद्द त के अनुकूल 
ठोका की। 


हिंद-घर्म के इतिहास पर रामानुज का व्यक्त और विस्तृत प्रभाव पड़ा 


है | अद्वतवाद के आलोचक और अक्ति-मार्ग के प्रचारक रामानुज के 
विशेष रूप से ऋणी है। मघ्वाचाय, वस्लभाचार्य,चतन्थ, रामानद आदि 
पर रामानुज के विशिष्टाद्रत का अमाव स्पष्ट लक्षित दीता है।.. : * 

रामानुज के मतसमें प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम यह तीन ही-प्रमाण 


श 
४३२ दशनशास्प का इतिहास 


' हैं| अनुमान-वाक्प में पाच नहीं तीन ही झावयत्र 
होने चाहिए, पहले तीन या वाद के तीन | 
साख्य और वेदत की भाँति यहा भी प्रत्यक्ष का बणन सहत्त्वपूर्ण है । 
रासानुज्ञ का निश्चित सिद्धात है कि निविशेष या निगुश वस्तु का 
ज्ञान नही हो सकता | यदि अद्वत-बेदात की तरह ब्रह्म को 
निगु ण॒ साना जाय तो ब्रष्म अजय हो जाबगा। जानने का अर्थ है 
वस्तु को किसी 'विशेष' या 'गण' से संबद्ध समझना । नेयायिको के मत 
में निर्विकल्पक प्रत्यक्ष मे वस्तु की जाति आदि विशेषताशों का अनुभव 
नहीं हाता | रामानुन्॒ का मत इसने भिन्‍म हैं। थे भो निर्विकल्पक 
ओर सविकरल्यक का भेद मानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार । केवल वस्तु की 
सत्ता (सन्मात्रता) का अहण नहीं हो सकता, इसलिये सानना चाहिए 
कि नर्विकब्यक प्रत्यक्ष मे भी पदाथों के शुणों का कुछ बोध अवश्य 
होता हैं। गाय के निविकन्पक प्रत्यक्ष मे "यह गाय है ऐसा ज्ञान होता 
है । यह ज्ञान सविकपक से भिन्न किस प्रकार दे | सविकल्पक प्रत्यक्ष 
में 'यह भी गाय है, यह (अनेकों में ले) एक गाय है? इस प्रकार का शान 
हांता है । फ्रयेक वस्तु का जो पहलो बार प्रत्यक्ष द्ोता है वह निर्विकल्पक 
होता है। नितिकत्पक ज्ञान भी जख्लि है। रामानुज जाति या सामान्य 
को अलग पदाध नहा मानते । व्यक्तियों मे साहश्य होता है जिसे देखकर 
हम 'जाति' या 'सामाम्या की धारणा बनाते हैं। जाति झेवल बीद्धिक 
पदाध है । 


प्रत्यद्य प्रकरण 


जब घ्ुतिया ब्रह्म को नियु ण॒ बतायी हैं तब बे ब्रह्म में कुछ गुणों का 
अभाव कपने करती हैं, उनका ग्भिप्राय ण्टी होता हैं कि ब्रद्य में अन्य 
गुण हैं बरण्-साक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहां हो सकता। 
तत्त्व-ज्ञान भी बिना भगवान्‌ को कृपा के नहीं होता अर भगवान्‌ की 
कृपा बिसा भक्ति तथा उपासना असंभव है । 
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' शमानुज “का श्रम-प्रिषयक - सिद्धांत सत्ख्याति! , कहलाता. है.। 
संत्व्याति .. स्थातियों के विषय में दो श्लोक, स्मरणीय हैं.। 
आत्म-ख्यातिर्सत्ख्यातिरख्वाति: ख्यातिरनयथा'। 
तथाइनिर्बचन-ख्यातिरित्येतत्ल्थातिपंचकम 
योगाचारा माध्यमिकास्तथा मीमासका अपि-। 

। नैयायिका मायिनश्च प्रावः ख्यातीः क्रमाज्जगुः ॥ 
अर्थात्‌ योगाचार, माध्यमिक, मीमांसक, नेयायिक ओर वेदांती 
क्रमशः आत्मख्याति, असत्ख्याति, अख्याति, अन्यया-ख्याति: ओर 
अनिर्वंच नीय-ख्याति के समर्थक हैं। रामानुज के अनुयायी इन सब 
स्यातियों को दोपपूर्ण मानते हैं और अपनी सल्ज़्याति का प्रतिपादन 
करते है । 
पाठकों को याद होगा कि अद त-वेदांती हर ,झान . को संविघधयक 
मानते हैं;। परंतु ज्ञान के विषय की सत्ता प्रातिभसिक, व्यावहारिक और 
पारमाथिक भेद, से तीन प्रकार की हो सकती है। रामानुज सत्ताश्रों के 
इस वर्गीकरण को स्वीकार नहीं करते |: सत्ता एक,ही यकार क़ी है । परंतु 
'वे भी अद्व-त के इस सिद्धांत 'को मानते है किप्रत्येक शान का विषय-होता 
है। वही नहीं, प्रत्येक विषय सविशेष या गुणवाला भी होना चाहिए, 
अन्यथा उसको ग्रतीति न होगी | इसका यह अर्थ हुआ अ्रमज्ञान का भी 
'विषये सत्‌ हीता है, चास्तविक होता ६ । शक्ति में जो रजत दीखती है 
“उंसकी वास्तविक सत्ता होती है'। 
यहां पाठक संक्षेप में वेशंत का 'वंचीकरण' सिद्धांत समस्त लें ।लिन 
महाभूतों (स्थूल मृतों) का प्रत्यक्ष होता: है उनमें से, प्रत्येक में दूसरे वृत 
मिले रहते हैं | स्थूल पृथ्वी में आठवां-आठवां भाग जल, बायु-आदिका 
है आर शेष अपना | इस प्रकार प्रत्येक भोतिक पदार्थ में पाचों-भूंत 
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वच मान हैं। वही पंचीकरण-प्रक्रिया हे | गरुक्ति में रजत के परमागु 
वत्त मान हैं, इसलिये रजत का प्रत्यक्ष भी 'सत्यदार्थ/ का प्रत्यक्ष है । 
इसी प्रकार रेते में जब-कयु उपस्थित है आर मत -मरीचिका असत्‌ का 
शान नहीं हैं। यतीन्द्रमव दीपिका कहती है, 


अतः भव ज्ञान सत्य सविशेषत्रिषयच, निर्विशेष वस्तुनोउअहणात्‌ । 

अर्थात्‌ सव ज्ञान (ज्ञानमात्र) सच्चा और सबिशेष पदार्थ का होता 
है, निर्विशेष बस्तु का अहरण नहीं होता | इसका सीधा अथ यह है कि 
श्रम या मिथ्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है । भ्रम की यह 
व्याख्य/ सर्वधा असंतोषजनक मालूम होती है। पंचोकरण सिद्धांत क्या 
हुआ, जादू हुआ, जो किसी वस्तु को कुछ दिखला सकता है | यदि पंची- 
फरण इतना व्यापक और प्रभावशाज्रो है तो रस्सो में हाथों का भूम क्यो 
नहीं होवा, साप का ही क्‍यों होता है ! और शुक्ति से सप का भ्रम क्‍य। 
नहीं होता ! सत्ख्याति भ्ूम की व्याख्या नहीं करता उसकी सत्ता ही 
उड़ा देती है। यथार्थ ओर अ्रधाथ ज्ञान में भेद किये विना काम नहीं 
चल सकता । सत्खाविवादियों से एक रांचक प्रश्न किया जा सकता है-- 
क्या प्रभ से वचने की कोशिश करनी चाहिए ! यदि हा, तो वह 


"कोशिश सफल कैसे हो सकती है ! 


रामानुज के मत में प्रमा उस यथाद (वघ्तु-सवादो) ज्ञान को कहते 
है, जो व्यवद्ारानुग भी है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफ़ल़्ता हा सकती है (यथावस्वित व्यवहारानुगुणशज्ञानं प्रमा) । स्वप्त 
के प्रदार्थ भी सत्‌ होते हैं परंतु स्वप्न-ज्ञान व्यवहार में काम नहीं आता। 
समानुज के अनुसार स्वष्म के पदार्थों का खरष्टा ईश्वर है, जो नहीं । 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्न भिन्‍न-भिन्‍न क्यो होते हैं ! क्योंकि स्वप्न 
के पदार्यों की सृष्टि जीवों के कर्मनुसार होती है । अपने शुभाशुभ कर्मों 
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के अनुरूप ही जीव अच्छे बुरे स्वप्न देखता है | यह मत. मनोविज्ञान के 
प्रतिकूल है। प्रश्चिद्ध मनोवैज्ञनिक फ्रॉयड के मतानसार मनुष्य की 
ख़ब्यऊ चेतना या अनभिव्यक्त मानसिक जीवन की गृप्त वासनाएँ ही 
स्वप्नों का कारण होती हैं। अ्रद्वेतमत में भी स्वप्न जीव की सृष्टि होते 
हैं परंतु रामानुज का कट्टर यथायंवाद उन्हें स्वप्न-पदार्थों को काल्यनिक 
कहने से रोकता है | 

रामानज की सम्मति भें पूव ओर उत्तर मौमांसा में कोई विरोध नहीं 
है। वेद के कम-काए्ड, उपासना-काए्ड ओर जश्ञान-कांड सभी का महत्त्व 
हे । रामानज का मत कोई नवीन मत नहीं है; उनका दावा दे कि व्यास, 
केघायन, सुहृदेव, भासचि, अल्मानंद, द्वविड़ाय, पराढः कुश नाथ, यामुना- 
चाय आदि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रति की व्याख्याएं की हैं, वे उनके 
मत अनुकूल हैं। उन्होंने प्राचोनों की शिक्षा को पुनरुज्जीवित मात्र 
किया है | ः 

रामानुज के कुछ ही पहले के वेदांत के व्याख्याताश्रों में यह दो नाम 
मास्कार और यादव प्रकाश उल्लेखनीय हैं | भास्कर का समय ६०० ई० 

समझना चाहिए। वे भेदासेदवादी और 

ब्रह्मपरिशामवाद के समर्थक ये। ब्रह्म एक ही काल में भेदावान्‌ और भेद- 
रहेव, एक ओर अनेक दोनों है। एक ब्रह्म में से जगत का वहुत्द 
विक्मित होता दे । भास्कराचार्य ने मायावाद का खंडन किया है | बड़ 
जगत की वास्तविक सत्ता है | जीव ओर ईश्वर में स्फुर्लिंग और अभि 
दा संबंध है। साधना के विषय में भात्कर का ज्ञान ओर कम के समुच्चय 
में विश्वास है| 


यादव अकाश कुछु काल तक रामानुज के गुर रहे थे, उनका 
समय ग्यारहवीं सदी हे । रामानुज का समय भी वही शवदाव्दी है। थोड़े 
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समय वाद उनका यादवप्रकाश से मतभेद हो गया | यादव भी ब्रह्म 
परिणाम- वाद के प्रचारक थे । ब्रग्न खिव, अचित, और ईश्वर बन जाता 
है ओर अपने शुद्ध रूप में भी म्थित रहता है | बरद्ा जगत से भिन्न भी 
है ओर अभिन्न भी | यादव ने ब्रक्न और ईश्वर में भेद किया जो रामानज्ञ 
को स्वीकार नहीं है | भेदाभदबाद भी वीक न्ों, एक ही अब्ा में विशेध 
गुण नहीं रह सकते । फिर ब्रह्म, जीव और जगत में क्या संबंध है ! 
रामानुज का अपना उत्तर कुछ जटिल है, अब हम उसी को समभने 


है 
की चेष्ट्रा करंगे | 
रामानन के मत में ब्रह्म प्रकारों हे ओर जीव तथा जगत उसके प्रकार 


'अरकार - प्रकार १ भाव प्रकार का अथ ऋट कुछु ज्ञेन-दशन के धप्यर्याव 
हद शब्द के समान है। जेनियों के अनुसार द्रव्य 


आवब या परिवतन-झशून्य है ओर उसके पर्याय बदलते रहते हैँ ( इस प्रकार 
जैनो के द्रव्य म स्थिरता ओर परिवतन दोनों साथ चलते हैं | प्रकाराः 
प्रकारी-माव को अनक दृष्टियोंस समस्या जा सकता है ।रामानुज सत्काब- 
वाद के समर्थक है | कारणता-बिचार को दृष्टि से प्रकारी को उपादान 
ओर प्रकार को उपादेय (उपादान करण का कार्य ) कहना चाहिये । 
जीव ओर नगत्‌ ब्रह्म के उपादेय हैं, ब्रह्म की परिणमन-क्रिया के फल हैं । 
त्रद्दा का जगत्‌ और जीवो के रूप मे परिणाम होता है, फिर भी ब्रह्म 
निर्विकार रहता हैं, यद् श्रुति के अनुरोध से मानना चाहिए ( श्रुतेम्त 
शब्द मूलत्वातं) । ब्रह्म में विचित्र शक्तिया हैं, उसे कुछ भी अशक्य नहीं हैं| 
इंश्वर तथा जगत और जीवा म॑ आत्मा ओर शरीर जसा संबंध 
है। ईश्वर सब की आत्मा ४ । जमे भौतिक-शरीर की आत्मा जीव हूँ 
वेसे ही जीव को आत्मा इदेश्वर है | ईश्वर जीव का अंतर्यामी' ई 
(अन्तर्याम्यमतः) । 
मीमासा की परिभाषा में कहें तो जीव और ईश्वर में शेप-शेपी-भाव 


है 


््‌ः 
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संबंध है ।१ मुख्य यज्ञ-विधान को शेपरी कहते हैं और उसके साधन-भूत 
सहकारी विधान को शेष । सीमांसा में शेष का अर्थ है 'उपकारी' अथवा. 
पराए उद्द श्य से प्रदत्त होनेवाला । जब मनप्य अपना और ईश्वर का 
संबंध ठीक-ठीक समझ लेता है तव वह अपनी अहंता और व्यक्तित्व 
भगवान्‌ के अपंण कर देता है, उसके अपने उद्दश्य नहीं रहते और वह 
सिर्फ भगवत-अरपण बुद्धि से कर्मों मे प्रदत्त होता है। ऐसा करने में ही 
व्यक्तित्व की साथंकता और असली स्वतंत्रता है। 


भगवान्‌ की उद्द श्य-पूर्ति का साधन जीव उनका दास है। इस 
तरद प्रकार-प्रकारी-साव का अर्ण सेवक और स्वामी का संवंध सी है | 


प्रकार और प्रकारी में गुण ओर द्रव्य का संबंध भी बताया जाता 
है। रामानज का द्रव्य और गण का संबंध-विब्रयक मत ध्यान देने योग्य 
है। उनके अनसार द्रव्य और गुण मे तादात्य संबंध नहीं दहै। 'देवदत 
मनष्य है! यह वाक्य देवद-त और मनष्वता का दादात्म्य कथन नहीं करता 
जैसा कि सांख्य का मत है | गृणी गण नहीं होता, और गण गणी 
(गशवान्‌ पदार्थ) से मिन्न है। रामानुज के मत में द्रव्य और गण, प्रकारी 
और प्रकार में अत्यंत भेद होता है ।* गण और गुणी में तादात्म्य नहीं, 
हिकि सासानयधिकरण ( एक अधिकरण में रहने का भाव ) सानना 
चाहिए | प्रद्वार को प्रकारी का अप्रयक सिद्ध विशेषण समऋना चाहिये। 
जीव ओर जगत्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे ईश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैं| जीवों और जगत्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता है पर उन्हें ईश्वर से वियुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के 
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ही अंग हैं, शरीर हैं, कभी प्रथक न होनेवाले वशेषण हँ। इश्वर उनका 
विशेष्य ओर आधार है । ५ 


रामानुज के दशन में द्रव्य ओर गण आपेक्षिक शब्द है| यो तो 
जड़ और चेर्तन जगत्‌ द्रव्य हैं जिनमे बिभिन्न गुण पाये जाते 


धर 
्न्त 
24. 
ध् 


| 
हो विशाष्व यां गु्णी हे जिसे प्रह्द ओर जोबगग ' विशेषित करते 
इश्वर के द्रव्यत्व की अपेक्षा से जोब आर प्रकृति ठच्य नहीं. युण 


ज्ञान भी ज्ञाता का गुण हंता हे, इसलिये ज्ञाता और सान में भेद 
है | ज्ञाता को, अ्रद्व॑व-वेदांत के समान, मान-स्वछ्य कहना ठीक नहीं। 
रामानुज-दशन में शान को 'चर्ममत ज्ञान' कद्दा जाता हे। जब जीव 
कुछ जानता है तब 'घर्मभूत ज्ञाच' किना इृद्विय-द्वार से निकल कर ज्ञ्य 
विपय से संयुक्त होता हैं। दिपया आत्मा, ज्ञाता) आर विषय ( क्षय, 
पदाथ ) में सवध उत्पन्न करनेवाला 'धर्मभृत-शान' है । 


जीव और ईश्वर का सवध अंश' शज्द के प्रयोग से भी बतलाया 
जाता है | जीव ईश्वर का अंश है | गीता कहती है--ममवाशों जीव- 
लोके जीवभूतः सनातनः, अर्थात्‌ हस शगीर में भगवान्‌ का एक सनातन 
अंश का काय है; ब्रह्म जगत का उपादान और निम्मित्त कारण दोनों हैं। नह 
ही मीच बना हुआ है। परंतु यहाँ अंश का अथ “ऊगह पैरनेवाला 
टुकड़ा? नहीं समझता चाहिए । ब्रह्म ग्रसद है. उस के देशात्मक छुकड़े 
नहीं हो सकते । रामानज के मत मे जीव ैश्बर का अंश हैं जे घकाश 
सय का झंश है ; या शुण ( गोत्व, गो-पन ) शुणी ( गी दा गाय ) को 
( बग-सून, २)३।४५.४६ ) । 

इस प्रकार विंशष्टाद्रत में जीब, जगत ओर ब्रह्म का संंध सममझाने 
की तरह-तरह से चष्टा की गई है। प्रकार-प्रकारी-भाव एक सामान्य नाम 


ए 
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है जिसके अंतर्गत शेष-शेपी, अवबव-अवबदी, गख॒-गुणी आदि अनेक 
संबंध हैं ) इस संबंध का तालय॑ यहो है कि प्रकार ओर प्रकारी' दोनों की 
वास्तविक सत्ता हैं, दोनों का अलग-अलग व्यक्ति है, एक करे दूसरे सें 
लग कमी नहीं होता । जीव ईश्वर की भांति ही नित्य है, वह अविद्या- 
कल्पित नहीं है | मुक्ति में सो जीव ब्रह्म से भिन्न व्यक्तिलवाला रहता है 
ओर ब्रह्म के आनंद-पूर्ण सान्मिध्य का उपभोग करताहे । जीव ईश्वर का 
अंश है, शरीर है अथवा विशेषण या प्रकार है। जिस प्रकार शरीर ओर 
आत्मा अलग-अलग लक्षण बाले ह बसे ही जीव ओर ईश्वर तथा जगत 
ओर ईश्वर, मी हैं। ब्रह्म जीव से घिजातीव ( मित्त जाति. बाला ) है 
जैसे अएव ओर मो एक दूसरे से विजातीय ई। परंतु फिर सी ईश्वर तथा 
जीवों ओर जगत्‌ में घनिष्ठ संवंध ६ | एक को दूसरे से जुदा नहीं किया 
जा सकता | प्रकार ओर प्रकारी अप्ृपक्सिद्ध' हैं, उनकी प्रथक-प्रथक 
सिद्धि नहीं होती, उनमें विच्छेद संभव नहीं है | यही रामानज का अद्वत्त 
है । ब्रह्म में जगत संनिविष्ट है जैसे पृष्य सें गंध और सोने में पीला- 
पन । बंद ( विशेम्ध 3) को जीव ओर जगत से ( विशेषज्ञों ) से अलग 
करके ब्रणन नहीं किया जा सकता | बच्न में ज़म्त का अन्तर्माव हो 
जाता ६ | नख्यव के प्रकृति और पुर्ष दोनों त्रत्ष की विमृतियां है.। 
इसीलिये श्रति कहती हूं क्वि त्रक्म को जान लेने पर कुछ जानने को झोेप्त 
नहीं रहता ( येनामतं मतं सचति, अविश्यतं विज्ञातम्‌ ;). ५ जगत बह 
हा एक माज्न तत्व ६ पर बह ऋह्म तिगण, ओर,निर्विशय नहीं है, वह 
सविशेत अथात्‌ विशिष्ट हे। इत.व्रिशिष्ट, तत्व की एकत्ता के कास्ण ही 
रननुक्-दशन का नाम तबाशष्टाइत! है | 
अब इसे रामानुज के सद्घधातों का रच्नला-बद्ध वर्सन करगे । वेशे- 
पिक, सांख्य और जैलमत की तरह रामानुज ने 


पक 
पएदाथ दाग पदार्थों "आर दिमाग 5 
दाव सी पदार्थों का विमाग किया है । रामाठुज का 
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मत अनेक सिद्धांतों का मिश्रण-सा है। इसमें कहीं साख्य के सिद्धांत 
अनुस्यूत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेदात के | पदार्थों के वर्गी- 
करण में विशिशद्व त की कुछ अपनी विशषताएं भी हैं, जिनकी ओर हम 
यथा-स्थान इंमित करेंगे। 'सवदशन संग्रह” में वेंकटनाथ या वेदांतदे शिकः 
कृत पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया हैः-- 
द्रव्याद्रव्यप्रमेदावितमुभयव्रिधं तद्विध॑ तच्माह : | 
द्रव्यं हंघा विभक्त जड़मजड़मिति, प्राच्यमव्यक्तकालो ॥ 
अन्त्यं प्रत्यक पराकच प्रथमसुभयथा तत्र जीवेशभेदात । 
नित्याभूतिमेतिश्वेत्यपरमिह, जड़ामादिमा केचिदाहु: ॥१ 


अर्थात्‌-द्धव्य ओर अद्व्य के भेद ने तत्त्व दो प्रकार का है , द्रव्य 
दो प्रकार का होता है, जड़ और अजड़ । जड़ द्रव्य प्रकृति और काल . 
है। अजड़ द्वव्य प्रत्तक (चेतन) और पराक भेद से दो तरह का है । 
प्रत्यक्‌ अजड़ द्रव्य जीव और ईएवर हैं; पराक्‌ अजड़ द्रव्य “नित्यविमृत्रि 
और “धर्मभत ज्ञान! हैं | नित्यविभभात को कुछ विद्वान्‌ जड़ बतलाते हैं । 


पदार्थ के दो भंद द्रव्य और अद्वव्य हैं, यह प्रमेय हैं। प्रमाण 
(प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ) भी पदाथ हैं। अद्वव्य पदाथ केवल दस हैं 
अर्थात्‌ सत, रज, तम, शब्द, स्पशं, रूप, रस, गंध संयोग ओर शक्ति । 
माँमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है। वैशेषिक के कुछ गुणों 
का अद्वब्यों मे रंनिवेश है | साख्य के सत्‌, रज आर तमर यहा वेशापक 
के थ्र्थ में गुण” वन गये हैं । विशिष्टाहत की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चौबीस तत्वों वाली है | नीचे लिखी तालिका मे द्रव्यो का विभाग 
दिखाया गया है :-- 


है +मल मिनी (| 
सवद्शनसभह्ट पृ० ४४ 
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चुभुन्तु मुमुच्ु वासुदेव संकपण प्रद्यमम्म अनिद्ध 
प्रकृति प्रथम जड़ द्रव्य है, यह जीवों का निवास-स्थान है। क्योंकि 


स्वयं जीव ईश्वर का शरोर है। इसलिए प्रकृति 
ईश्वर का भी निवास-स्थान या शरीर है | 

प्रकृति सांख्य के समान ही “त्रिगुशमयो! और चौबीस तस्वों की जननी 
ह। परतु यहां सत,रज, तम को द्रव्यात्मक नहीं माना गया है | क्योंकि 
यह प्रकृति के गुण हैं, इसलिए प्रकृति से भिन्न हैं; प्रकृति और गयों में 
अप्यकतिद्धता? है। सांख्य और विशिष्टादेर की प्रकृति में कुछ और 
भी दशनीय भेद £। (१) सांख्य की प्रकृति अतीस या विभु है; रामानुज 
की प्रकृति नीचे की ओर तो अनंत दे परंतु ऊपर की ओर “नित्यविमूतिः 


प्रकृति 


डरे दशनशास्त्र का इतिद्यस 


से परिच्छिन्न है। नित्यविभूति का बणन कुछ आगे करेगे ) (२) सिद्धांत 
मे नाख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निर्मय नही ह परठु रामानुज 
की प्रकृति सबंधा चतन-तत्त्य पर अवलंबित हू | प्रकृति आर ईश्वर में 
भी 'अ्रप्रथक्सिद्रि' संबंध ह। 


काल प्रकृति से अलग तत्व झाना गाया ह. पर अह्म में अलग वह 





काल भी नहीं है । इस प्रकार वेशिप्याद्वद का काल- 

तत्व स्वाब और सख््य दोनों से बिन्‍न हे। 

प्रकृति की तरह काल का सी एरिणास हो वा है । क्षण, पंदे, दिन आदि 

काल ऊे परिणाम हैं। काल का स्वतब्-सक्य हे, परंतु अवकाश या 

शल्य प्रकृति का काय है। काल ओर प्रकृति में कौन पहले था, यह 
अश्न व्यर्थ है | परवु देश (अबक तन की हापेन्ना पद्धति ह्‌। 


पजड़ तत्वों मे हम प्रथम नित्यविनूति' ओर 'घनंभूत ज्ञान! का, 
पराकतत्त्वो का, बणुन करेगे । यहा ध्यान देने योग्य वात यह है कि 
पारा न्टाह तू भे जद आर चतन का बाग नहा साना गया है।प्राव 
चेनन तत्व स मतलब ज्ञान शाक्त-सम्पन्न जीब और इश्बर नमक्ता जाता 
है आर जहइतत्त्व ने प्रकृति | रामान॒ज दन दो के बीच में एक प्रकार के 
तत्त्व मानत हैं जा अजइः हैं पर चेतन नंदा है। * बमभत ज्ञान और 


“नितद्यविधात उड्ड द्रव्य नहीं 5, ने थे हाथ और इश्चर की साँति चेतन 


षा हैं ।ब बशिप्ठाद्रत के 'यराक्र-तत्य हे जब कि जीव योर ईश्वर 
ग्रत्यक्तत्व हैं! | तत्यवा यार परार मे क्या भेद है ! 


झअजदू वा अर्थ है स्तथ-यकाश' ज़ड़ उससे बरूद्ध को कहा जायगा। 
गुद्दसत्व[ नित्य वनति) , धर्मन्त ज्ञान. जीव 


५ ,। | ., कोर इश्बर बह झनड़ शर्थाव स्वच॑-प्रकाश हब्म 
हैं पाक तस्ब' स्वर प्रकाश-तों होता है, पर ह्चय॑ं-श्षेव नहीं होता । 
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पराक्तत्त्व का प्रकाश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशत्वे त्तति परस्मा 
एव भासमानत्व॑-बतीन्द्र मत दीपिका) पराक तत्व अजड़ है, पर साथ 
ही अचेतन मी है । 
सतोगुण-प्रधान नित्यविमृति है, अन्यगण प्रधान भक्त । नित्व- 
निल्य विभूत् विभति स्वयं प्रकाशद्रव्ध है, योग की सिद्धियों 
ः से उसका कोई संबंध नहीं है | वह उध्य देश 
में, ऊपर की ओर अनन्त है। नीचे क्री ओर प्रकृति से परिच्छिन्न हैं | 
मुक्त जीवो ओर ईश्वर के शरीर, निवानस्थान, तथा अत्य उपकरण इसी 
द्रव्य के बने हुये हैं। बेकुरठ लोक. गोयुर, वहां के जीवों के शरीर, 
विमान, कमल, आमभषण आदि नित्वविभति के काय हैं । 
पसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य की प्रकृति गणश-विशेष की 
प्रधानवा के कारण विशिष्टाद्ष त की प्रकृति) और 'नित्यविमति! वन 
गई है । दोनों मिलकर सव दिशाओं में अनंत भी हो जाती हैं। 
नित्यविमति का दूसरा नाम 'शुद्ध-सत््वः हैं जिसका अथ्थे यह ह कि 
वेकुर्ठादि लोकों में रतत ओर तमस गणों का अभाव है| परंतु 
सतोगणु की प्रधानता या अन्य सुझो के अभाव के कारण ही “नित्य 
विनूति' किस प्रकार जदृत्त को छोड़कर 'अमड़” हो जाती है, यह 
तमझ में नहीं आता । हमारी समर, मे नित्यविमूति! को जड़ मानने 
वाले विद्वान अधिक ठीक हैं। यदि उतोगुश संदक्ष प्रकृति को अजड़! 
माना जाय तो, प्राकृतिक जगत्‌ में ही लड़ और अज्ञड़ का भेद करना 
पढ़ेगा। नित्यविभूति उन पदार्थों का ऊपादान कारण है जो आदश 
जगत! ६ मुक्त'कीयों के लोक ):में पाई. जाती - हैं| इस कात्‌ मे भी 
भगवान को पवित्र मूर्तियां ( जैसे प्रीर गम में ) .तित्वविभृति का कार्य 


ये 
कथन की जाती है। बात्तव से प्रकृति और नितल्मनविभूति में भेदक 


चउीचना कऋटन ज्त 


समर दशनशास्त्र का इतिहास 


विशिष्टाइत संप्रदाय में ज्ञान द्रव्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का धमभृति (गुण ) भी है। धम-, 
भूतशञान! का यही तात्पर्य है। जवीन्द्र मत 
दीपिका के' अनुसार घंभूत ज्ञान, 

स्वय प्रकाशाचेतन द्रव्यत्त सति विपथ्ित्वम्‌ । विमुत्वेसति प्रभावद्रव्य 
गुणात्मकत्वम्‌ | अर्थप्रकाशो बुद्धिरिति तत्लक्षणम्‌ | 

ध्वयं-प्रकाश, अ्चेतन द्रव्य और ज्ञान का विपय है, विभु अर्थात्‌ 

व्यापक है, प्रभापू् द्रव्य और सुणशात्मक है; अथ का प्रकाश करनेवाला, 
जुद्धिरूप है। 


घम मृत ज्ञान 


घमभूत जान द्रव्य है क्योंकि उसमें परिवतन द्वोता है (द्रव्यं नाना 
दशावत्‌--वेदांतदेशिक ) अद्वेत के अन्तःकरण के समान घर्मभूत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है। आ्रात्मा में परिवर्तन नहीं होता, ज्ञान और 
अनुभव से धर्ममृत ज्ञान में परिवतन होता हैं। धर्मभूत ज्ञान से संसक्त 
आत्मा में अनुभव को विविधता ओर एकरसता दोनो संभव है । सुख,दुख 
इच्छा, द्वेष, प्रयतल आदि अलग गुण नहीं हैं जैसा कि न्‍्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे धर्मभूत ज्ञान के हो रूपान्तर हैं । इसी प्रकार काम, संकठप 
विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा सब ज्ञानरूप हैं । विशिष्टिद्वेत का मनोविज्ञान 
बुद्धि प्रधान है, वह रशनल सइकोलॉजी है। घरमंभूत ज्ञान मन या मन- 
सहित इंद्वियों से सहचरित होकर ही क्रियमाण दोता है और प्रत्यक्ष, 
अनुम।न, रुम्ृति, संशय विपर्यय, भ्रम, राग, द्वेप, मोह, मात्सये आदि में 
परेणत हो जाता है । नाना दशावाले को द्वव्य कहते हैं (द्रव्यं ना 
दरशावत्‌ ) इस लक्षण के अनुसार घर्ममूत ज्ञान द्वव्य' है। 

परंतु वद गुणात्मक भी है; ज्ञान बिना जीव या ईश्वर के अवलंवन 
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के कुछ भी नहीं कर सकता | घर्ममृत ज्ञान व्यापक'हैं, इसलिए मुत्त 
जीव में अणझु होने पर भी अपने ज्ञान संभव है। अशुजीब सारे शरीर 
को जान सकता है, क्‍्योंकि.मोब का इस ज्ञान हें अप्रथक्तिद्धि! संबंध है, 
इसीलिए उपनिपद्‌ कहती है--न विज्ञातुर्विज्ञातें: विपरिलोपोविद्यते, 
अर्थात्‌ ज्ञाता के ज्ञान का कमी लोप नहीं होता । वद्ध जीवों का ज्ञान 
तिरोहित रहता है जो कि मुक्तों में अभिव्यक्त हो जाता है | धर्ममृत ज्ञान 
ज्ेय है (शातृेयावमासा मति:), परंतु किसी दूसरे शान द्वारा नहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है| अचेतन होने के कारण धर्ममृतज्ञान,में स्वयं शयता, 
अपनी चेतना या अनुमृति, नहीं है | वह स्वयंप्रकाश है, इसीलिए जड़ 
नही है। अब सचेतन प्रध्यक्तत््वों का वशुन करते हैं । 


जोव अयु है और चेतन दे । वह चन्नु, श्रोत्र आदि से भिन्न है । जीव 
के अशु होने में श्रुति स्मृति ही प्रमाण हैं। जीव 
की उत्करान्ति ( शरीर से निर्गभन ) सुनी जाती 
है; उसके धमागा( परिमाण ) का भी कथन है । जैसे, 

'अंगुष्ठ मात्रस, पुरुषों सथ्य आत्मनि तिब्ठति ( कठ.) । 
सथा-+  -. * ल्‍ । 


जीव 


चालागशतंमागस्व  शंतधा कह्पतरस्प च। 
भागों जीव: से विज्वेय: स चानस्त्वां कर्यते [| 


, + ' ।, ( श्वेताइवेतर ) 
यहाँ पहले श्लोक में. जीव को अंगुष्ठ-मात्र कथन किया-गया 
है और दूसरे में वाल के अग्रभाग का. दसहनारवां अंश-। मतलब 
व्यह है कि जीव का- अर परिमाण .है | घमंभूतज्ञान से नित्य 
छंबद् होने के कारण जीव एक साथ ही अनेक पदा्ों को जान सकता 


र४प दर्शनशासत्र का इतिहास 


है | इसी प्रकार एक जीव अनेक शरीरों में भी रह सकता द जैसा कि 
कुछ सिद्ध लोग करते हैं । 


जीवों के कर्मों के अनुसार, अथवा उन कमों के फलस्वरूप प्रदृत्तियों 
के अनुसार ईश्वर उन से कम कराता है। ईश्वर ही वास्तविक कर्त्तो 
है | जीव के अच्छे बुरे कर्मा के लिए ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पूव-क्म 
ओर उनसे वना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी कम-विपाक इेश्वर 
के अस्तित्व का ही नियम या स्वभाव है, इसलिए उसे मानने से ईश्वर 
की स्वतंत्रता ओर स्वंशक्तिमत्ता में कोई अतर नहीं पड़ता। जीव 
कर्म करने में स्वतंत्र है , परंतु विना ईश्वर की सहायता के वह कर्म 
नहीं कर सकता | खेत में जैसा बीज डाला जाय वेसा फल उगता है , 
परंतु पजेन्य या मेघ की अ्रपेज्ञा सब वीजो को रहती है | इसी प्रकार 
भिन्न-भिन्न प्रवृत्तिवाले जीवों को इंश्वर की अपेज्ञा रहती है । इमीलिये 
ईश्वर को कनध्यक्ष कहा जाता है। 


कहीं-कहीं लंबे वर्गोकरण में विशिष्टादेती जैनियो का अनुकरण 
करते हैं। जीव मुक्त है, या वद्ध जीवो में कुछ मुम॒क्तु (मोक्षार्थी) दे 
बुभुक्षु ( भोगा्थीं )। मुमन्तुओं म कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपत्र | बुभक्तु 
जीवों में कुछ अर्थ घन ) ओर काम में मम्म रहते हैं , कुछ धार्मिक हैं । 
धार्मिक जीवा मे कुड देवताओं के उपासक है, कुछ भगवान्‌ के इत्यादि । 

सूदरम चित्‌ (चेतन जीव, गीता की परा प्रकृति) और अचित्‌ 
( जड़ प्रकृति , से विशिष्ट ईश्वर जगत का 
कारण है, उपादान है; संकल्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है। सकद्रम-चित-अवित विशिष्ट ब्रह्म कारण 
है ओर स्थूल-चित्‌-अचित विशिष्ट ब्रह्म कार्य है। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से ब्रह्म का जगत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निमुण 


इेश्वर 
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या निर्विशेष, वह ज्ञान, शक्ति और करुणा का भंडार है। 
वह सर्वेश्वर, स्वशिषरी, सब कर्मो से आराध्य, तर्व-फल-प्रदाता, तर्व- 
कार्येत्रादक और तसर्वाचार है । वारा जगत्‌ उसका शरीर है, वह जगत 
के दोषों से मुक्त है। वह सत्य, ज्ञान, आनंद और निमंलता धर्मवाला 
है । वह जोवों का अंतर्यामी है और स्वामी है, जीव उसका शरीर है, 
उसके विशेषश या प्रकार है । विशिष्टद्वेत का ईश्वर व्यक्तित्ववान्‌ पुरुष है 
और अग्राकृत बेंकु 5 जैसे स्थानों में रहनेवाला है। ईश्वर का जोव, 
'पकृति, काल आदि से अप्रक्सिद्धि! संबंध ६।तथापि ईश्वर जीव, प्रकृति 
आदि से अत्वंत मित्र है, ईश्वर के गुण शेष जड़ और अजढड़ पदार्यों से 
अलग हैं। जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशेषण हैं, पर थे द्रव्य भी है | 


उपासकों के अनुरोध से भगवान्‌ पाँच मूर्तियों में रहते हैं | अर्चा, 
विभव, व्यूह, सूद्म और अंतर्यामी यह भगवान्‌ के पाँच रूप हैं। बह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप हैं। उपासकों की बुद्धि और पवित्रता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमृत्ति पूजनीय है। देवमृतियां भगवान्‌ का 
अचावतार हूं; मत्त्यावतार आदि विभव! हैं; वासुदेव, संकषण, प्रद्य॒म्न 
ओर अनिरुद्ध व्यूह हैं, 'सुद्म” स॒ मतलब परब्रह्म से है; “अंतर्यामी 
प्रत्यक शरौर से चत्त मान है। पद्धम! था पर! त्रह्म से मतलव वेकेंठ- 
« वातों भगवान्‌ से भी समझा जाता है | शेष उनकी शब्या है और लक्ष्मी 
प्रियपल्री । लच्धमी उगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर की छजन-शक्ति का मृत्त - 
चिह हैं। दे दंड देना नहीं जानती और पापियों के प्रति कदणामयी 


हें 


साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्मबोग (गीतोक्त) से अपने 


हृदय को शुद्ध कर ले | उत्तके वाद आत्मल्लरूष 


साधना .. _... .... . _-.... $. अन्‍न्‍ज|- +- जीव 
जंनि 


्र्प » दर्शनशाखत्र का इतिहास... 


शरीर ओर इद्वियों से भिन्न है । यह मनन या विचार ही ज्ञान/योग हे 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना द्वी यथेप्ट नहों ठे | रामनुज का 
निश्चित मत है कि मगवान को जाने बिना मनुष्य अगने को नहीं जान 
सकता । सगवान्‌ जीव के अंतरात्मा ईं, उन्हें बिना जाने जीव का स्व- 
रूप टीक-ठीक नहीं जाना जा सकता | 

भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्ति-योग ह। यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है | भक्ति का अभिप्राव भगवान्‌ का ग्रोति-पूर्वक ध्यान 
करना है ( स्नेहयूबमनुष्यानं भक्तिः ) | इस प्रकार ध्यान करने से ही 
भगवत्स्वरूप का बोध हो सकता है जो कि मोल का अन्यतम साधन है । 
भगवान्‌ पर अपनी संपूर्ण-निर्मसता ( शंपत्व ) की नावना और उससे 
उत्पन्न अनुरागपू्णाचितन ही भक्ति है ) भक्ति मोक्ष का साधन नहीं है, 
अक्तिकी अवस्था स्वयं साध्य है। भक्ति फलस्वरूप हे । भक्ति की प्राप्ति 
ही जीवन का चरम उद श्य है । 

विशिष्टाद्र त के अनुसार किसी भी काल में मनुष्य को कर्म नहीं 
त्यागन चाहिए । कुमारिल की भॉति रामानुज का भी मत है कि नित्य 
कमों का सदेव अनुठान करना चाहिए । इसका श्र्थ यह हुआ कि 
विशिष्टाद् त संन्यास का समथन नहा करता | मोक्ष के लिए संन्यात् 
झ्राश्यक नहीं है | तथापि कर्म मोक्ष का साक्षात साधन नहीं है, और न 
रामानज “सनुच्चयवाद' के ही समथक्क हैं। मोक्ष का साक्षात हेतु तोँ 
ज्ञान ही है; विशेष प्रकार का परमात्म-विपयक ज्ञान ही भंक्ति है जो स्वयं 
मोक्षस्वरूप है । 


ज्ञान ओर नक्ति केवल द्विजातियों अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय और 
वेश्या के निए हैं| शूद्रों के लिये प्रपत्ति! का उपदेश किया जाता है। 
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प्रपत्ति का अथ है शरणागति; अपने को सब प्रकार भगवाब्‌ के ऊपर 
छोड़ देना प्रपत्ति है। प्रपत्ति वैश्शव-संप्रदाय की विशेष शिक्षा है रामा- 
नुज के मत में तो भिक्ति! का परयंचसान अपत्ति? में ही होना चाहिए 
अपत्ति” भक्ति अंतिम दशा है।* 


रामानुज की मोक्ष-विषयक धारणा अन्य दर्शनों से भिन्न है | अन्य 
दशनों में मोक्षावस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति - 

जड़तत्त्व) के वियोग का नाम है। बुद्धि, मन, 

अंतःकरण आदि भौतिक हैं; लिंग-शरीर भौतिक है; उनका श्रात्मा.से 

संसम ने रहना ही मोक्ष है। न्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य और मीमांसा के 

अनुसार मोक्षावस्था शान और आनंद की अवस्था नहीं है 4 पर रामानुज 

के मत में मोक्ष-दशा में शरीर, ज्ञान और आनंद सब का भाव होता .है, 

अभाव नहीं। परंतु मुक्ति का शरीर अप्राकृतिक अथवा नित्यविभूति! 

का कार्य होता है। “नित्वविभूति' के उपादान बैकु'5 में मुक्तजीव 

शरीरधारी होकर भगवान्‌ के सान्रिष्य का आनंद लूटते हैं| मुक्त जीव 


भगवान्‌ के श्रत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की:उत्पत्ति, प्रलय आदि 
में उत्तका कोई नहीं होता ) 


एक दूसरी प्रत्तार के मुक्त जीव भी होते हैं, जिन्हें 'केवलीः कहते 
हैं। यह जीव अपने स्वरूप पर सनन करके, जीव प्रकृति आदि से भिन्न 
हूं, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं ओर सबसे अलग रहते हैँ | स्पष्ट 
ही यह सांख्य-बोग की मुक्ति बिशिष्द्ग्त को पसंद नहीं है। 'केवली” 
को मुक्त पुरुष मानना दूसरे दर्शनों के लिये आदर-भाव प्रकद करता है। 
रामानुज का दशन जनता का दर्शन है। जनता को धार्मिक और 
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नैतिक विश्वासों का जैसा समर्थन रामानुज ने 
किया बैंसा किसी ने नहीं किया । मैक्समूलर ने 
परिहास में लिखा है कि रामानुज ने हिंदुओं को उनकी आत्माएं वापिस 
दे दीं। अमिगप्राय यह है कि शंकराचार्य ने जीव और व्यक्तित्व को 
मिथ्या या माया का कार्य बता दिया था जिससे हिंदू-जाति वास्तविक 
आत्मा की सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीव की पारमा- 
थिंक सत्ता का मंडन किया । जीवात्मा, जगत्‌ और ईश्वर तीनों की 
पारमाथिक सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक | इस प्रकार हमारे व्या- 
वहारिक जीवन और नैतिक प्रयत्ञों का महत्त्व वढ़ जाता है। हमारे 
कर्तव्य असली कतंव्य हैं। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप 
हैं | पाप-पुण्य, भले-बुरे आदि का भेद काल्पनिक या व्यावहारिक नई 
है | वंधन और मोक्ष वास्तविक हैं। विना द्वत को स्वीकार किये प्रेम 
या भक्ति नहीं हो सकती। प्रेमी और प्रेमास्पद, भक्त और भगवान्‌ 
दोनों की वास्तविक सत्ता के विना प्रेम ओर भक्त संभव नहीं है। 

रामानुज ने दंत के साथ अद्वेत की मी रक्षा की । जीव और प्रकृति 
भगवान्‌ से भिन्न होते हुये भी उनकी विभूति, प्रकार या विशेषण हैं | 
क्योंकि जीव और प्रकृति दोनों ब्रह्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें अत्यंत 
विरोध नहीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत विच्छेद ही मोक्ष क्‍यों माना 
जाय ! मुक्त-दशा में शरीर और उसके विषयों का वर्तमान होना इतना 
बुरा क्‍यों समका जाय ! रूप, रस, गंध, स्पश के अनुभवों से इतनी 
घ॒णा क्यों ? मुक्त जीव भी “नित्यविभूति! के शरीर और लोक में रमण 
करता है | मोक्ष का अर्थ सव प्रकार के अनुमचों का झुक जाना या 
शान का सवंनाश नहीं है जैसा कि न्याय-वैशेषिक ओर सांख्य-योग * 
मानते हैं| मुक्त जीव की अनुभूति बंद नहीं दो जाती, बढ़ जाती हैँ; 
बह जड़ नहीं दो जाता, अधिक चेतन' हो जाता दै। तथापि यह नहीं 


रामानुज का महत्त्व 
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कहा जा सकता कि अन्य दशनों के घोर होत ने रामानुज को प्रभावित 
ही नहीं किया | प्रकृति! और 'नित्यविभूत' का भेद इसी द्वेत का 
प्रभाव दिखलाता है। वास्तव में यह भेद स्वयं रामानुज की थुक्तियों के 
अनुकूल नहीं है । यदि इसका यह अर्थ लगाया जाय कि मुक्त जीव 
प्रकृति से संसक्त होते हुये भी प्रकृति के दोषों से बचा रहता है, प्रकृति 
में जो शोभन और शुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित होता है, तो 
रामानुज का मत निर्दोष है | 
विशिशद्वेत-दशंन ने भक्ति, प्रेम, कत॑व्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्षा अधिक जगह निकाल ली; बह भगवद्गीता के भी अधिक अनुकूल 
हैं। इसीलिए श्राज भारत को अधिकांश जनता, ज्ञात या अशात रूप 
से, रामानुज अनुयाबिनी है। कुछ विगड़े दिमाग़ के 'ऊँची कोटि के? 
पंडितों को छोड़ कर अद्देत के वास्तविक अनुयायी कम हैं। 
रामानुज की फिल्लॉसफी हृदय को अधिक सतुष्द करती है, परंतु 
दा्शतिक कठिनाइयों बुद्धि को वह उतना ही स्‌बुष्ट नहीं कर पाती । 
हम यह नहीं कहते कि दाशनिक को हृदय की आव- 
श्वकताओं पर ध्यान नहीं देना चाहिए, परंतु वुद्धि की मार्गों का ख्याल 
रखना भी कम आवश्यक नहीं दें । जो हृदय और बुद्धि दोनों को पूर्ण- 
रूप से संतुष्द करे, ऐसे दर्शन का आविप्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है | शंकर और रामानुज दोनों के दर्शन सदोष हैं शंकर और 
रामाठुज मतुष्य थे ओर मनुष्य की प्रत्येक कृति सदोष या अ्पूर्ण होती 
है। इस अध्याय के प्रारंभ में हमने शंकर की आलोचना की थी, अध्याव 
के अंत में हम रामाचुज के दोषों का दिग्दशन करेंगे | हमें खेद है कि 
दोप-दर्शन? जैसा अप्रिय काम हमारे सिर पर पड़ा है, पर एक निष्पक्ष 
अलोचक से ओर क्या आशा की जा सकती है ? दाशनिक लेखक बड़े 
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प्रयल से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने 
बनाये घर में आलोचना की कुल्हाड़ी लगा देता है । “ऋषि एक नहीं है 
जिसका वचन प्रमाण हों! ओर जब ऋषिगण आपस में कगड़ पढ़े तो 
गरीब अध्येता, जो निभपक्ष रहना चाहता है, क्या करे ? 


भक्ति के लिये भगवान्‌ की आवश्यकता है, मानव-हृदय एक आदर्श 
की खोज में है जिस पर वह अपना प्रेम न्यौछावर कर सके | सत्य, शिव 
ओर सुदर के आदश को मानव-बुद्धि ने भगवान या ईश्वर का नाम 
दिया है। पर तु ऐसे ईश्वर ने दुःखसमय संसार की स॒ष्टि क्‍यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है | जीवों के कममों को अनादि बताकर संसार के दुःख 
का उनके मत्ये मढ़ना बात को ठाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन ) संभव नहीं है। फ्रिर करुणामय ईश्वर जीव के पाप 
कर्मो को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है। किसी ईश्वर्वादों ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईमानदारी से नहीं किया है। योग-दर्शन ने 
ईश्वर को सष्टिरचना से अलग करके अपनी बुद्धिमत्ता का परिचय 
दिया है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेस्त के बिचित्र रचना कैसे 
करती है, यह भी सरल नहीं है । 


रामानुज ईश्वर और तीव को निधिकार मानते हैं। उन्होने सारा 
परिवत्तेन घर्मभूत-ज्ञान' को दे दिया है। परंतु जिस वस्तु के धर्मों 
(गुणों) में परिवर्सन होता रहता है उसे अपरिबर्सनीय कहना कहाँ तक 
ठीक है, यह विचारणीय है | ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोप- 
ग्रस्त हैं, फिर ईश्वर को निर्दोप कददने का क्‍या अभिप्राय है ? 

असीम ओर ससीम का संबंध बताना दर्शनशात््र की प्रमुख समस्या 
है । जीय तथा जगत्‌ और ईश्वर में क्‍या संबंध है, यह महत्वपूण प्रश्न 
है| जीव और प्रकृति द्रव्य हैं, उनका विशेषण या प्रकार होना समझ में 
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नहीं आता । रामानुज ने शंकर के निशुण और निर्विशेप ब्रही की आलो- 
चना की है! परंतु रामानुज़ का अपना ब्रह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेबाले ओर सदोप विशेषणों को हटा लिया जाय तो 
रामानुज के ब्रह्म का क्या शेप रह जाता है ! यदि गुण और गुणी में 
अत्यंत भेद है तो ब्रह्म ओर उसके कल्याण गुणों में अत्यंत भेद है। उस 
दशा में स्वयं ब्रह्म एक प्रकार से निगुण ही रह जाता है । 


विभिन्न जीयों में भेद करनेवाला क्‍या है, यह भी विशिष्टादेत ठीक 
नहीं वतला सकता | सव जीव एक ही ब्रह्म के प्रकार या विशेषण हैं, 
फिर उनमें इतना भेद क्‍यों है ! ब्रह्म के प्रकार खंड-खंड क्यों हो रहे 
हैं | जीव और ज्ञान का संबंध भी विचित्र है। रामानुज के धर्मेभूत 
शान की अपेक्षा सांख्य का अंतःकरण अधिक सुदर धारणा है। 
अंतःकरण की बृत्तियों को पुरुष का चतन्य प्रकाशित करता है। दृत्तियाँ 
जड़ हैं | रामानुज के अजड़ घमेभूत शान और जीव का संबंध ठीक 


समझ में नहीं आता । दोनों द्रव्य हं और एक दूसरे का विशेषण नहीं 
हो सकते । 


ब्रह्म का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है। इन प्रकारों का संबंध किस तरह का है  रामानुज परिणामवाद! 
के समर्थक है परंतु परिणामवाद की कठिनाइयों से श्रुति की दुहाई देकर 
ही नहीं बचा जा सकता | दूसरे मतवाले श्रुति का दूसरा अभिप्राव 
वतलाते है । परिणामवाद का युक्तियूण मंडन भी होना चाहिए । 
प्रकार और प्रकारी में अत्यंत भेद मानने पर अमैद श्रतियों से विरोध 
होता है, अमेद मानने पर जीदों की स्वतंत्रता नप्य हो जाती है। जीव को 
स्वतंत्र मानने पर अद्वत नहीं रह सकता और परतंत्र मानने पर उत्तर* 
दाविला समझे में नहीं आता ॥ परतंत्र जीव अपने कामों के लिए 
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उत्तरदायी नहीं हो सकता, उसे अच्छा-बुरा फल भी नहीं मिल सकता । 
अद्वेत्त-वेदांत ने इन कठिनाइयों से बचने के लिए मायावाद की शरण 
ली और पारमार्थिक तथा व्यावहारिक दृष्टिकोणों की कल्पना की | द्वत 
व्यावहारिक या आपेक्षिक है, अद्दत पारमाथिक ( माया मात्र मिद् द्वत- 
मद्गे त॑ परमार्थतः) । परंतु रामानुज तो मायावाद के समर्थक नहीं हैं । 
उनकी कठिनाइयों का कोई दूसरा “हल? या समाधान भी समझ में नहीं 
ख्रता | उनका प्रकार्यद्वेत! या 'विशिष्टाह्नत' दाशनिक दृष्टि से निर्दोष 
नहीं है । 


आठवां अध्याय 
अन्य वेदांत तथा वेष्णाव संप्रदाय 


पिछले दो अध्यायों में वेदांत के दो प्रमुख तंग्रदागों--अद्वत और 
विशिष्टाह् त-का विवेचन किया गया है | श्री शंकराचार्य द्वारा प्रति- 
प्ठित अद्वौतमत वेदांत-संग्रदायों का सिस्‍्मौर है। निर्गमुण अह्म के दुर्भाह्य 
होते हुये भी अद्न तवाद का भारतीय विचारधारा पर इतना अधिक 
प्रभाव पडा कि बेदांत प्राय: शांशर्मत का समानार्थक समझा जाने 
लगा। अद्द त-वाद के निगु ण॒ ब्रह्म के विदद्ध सगुण ब्रह्म अथवा उपात्य 
परमेरवर की ग्रतिष्ठा करने बालों में श्रीरामानुजाबाय अग्रगए्व 
हैं। ऐतिहासिक काल-क्रम की दृष्टि से ही नहीं, वरन्‌ दार्शनिक गंभीरता 
तथा ताकिक तीमता की दृष्ठि से भी श्री रामानुज का विशिष्टाद्व 
मत ही अद्गतमत का वास्तविक पतिस्पर्दधी मिना जा सकता हैँ । किंतु 
श्री रामानुज के बाद भी अन्य अनेक आचायों ने विविध प्रकार से 
सनुण परनश्बर की प्रतिष्ठा कर अद्वतमत से भिन्न वेदांत-मतों का प्रव- 
चेन किया। इनमें मध्वाचार्य का दंतवाद, निंवाक का द्रवतादत, 
वल्लनाचार्य का शुद्धाह्नत और चैतन्य का अखिन्त्य भेदामेदबाद 
उस्य हैं। देदांत के अस्थानत्रव--उपनिपद्‌, ब्रह्मदत्न और गीता--पर 
आश्रत तथा अस्थानत्रय की ही विविधरूप व्याख्या द्वारा विस्तृत होने 
के कारण ये सभी मत वेदांत-परंपरा के ही अंतर्गत हैं । संगुण ब्रह्म के 
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रूप में विष्णु को परम-सत्य मानने के कारण इन्हें वैष्णव-संग्रदाय भी 
कहा जा सकता है । 
१--निंवाका चाय 

काल-क्रम की दृष्टि से वेदात के आचायों में रामानुज के वाद 
निंवाक का नाम प्रथम उल्लेखनीय है । इनका समय रामानुज के कुछ 
ही वाद ग्यारवीं शताब्दी समझना चाहदिये। यह तेलेगू ब्राह्मण थे 
बिलारी प्रांत में निंबपुर नामक ग्राम इनका निवास स्थान था | निंवाक 
रचित 'दशश्लोकी” के दीकाकार हरिव्यासदेव के अनुसार इन के पिता 
का नाम जगन्नाथ और माता का नाम सरस्वती था । इनके रचे हुये कई 
ग्रंथ कहे जाते हैं जिनमें 'वेदांतपारिजातसोरभ” और सिद्धांत रत्न” अधिक 
प्रसिद्ध तथा महत्त्व-पूर्ण हैं । 'वेदातपारिजातपतौरभ” ब्रह्मतून्नो के ऊपर 
निंवाक-कृत भाष्य है और निवाक संप्रदाय का मल-्ग्ंथ है। सिद्धांत- 
रल' दश श्लोको में निंचाक-मत का सार है ओर श्लोक-संख्या के कारण 
दश-श्लोकी' के नाम से भी प्रसिद्ध है । 


शंकराचार्य के अद्वेत-बेदात के निगुण ब्रक्न श्रौर मायावाद के 
विरुद्ध प्रतिक्रिया-रूप से जिन वेदांत संप्रदायो का उदय हुआ उनमें 
सामान्य रूप से ब्रह्द को समण तथा जीव और जगत्‌ को सत्य माना 
गया है| उनमे केवल विशेष सिद्धांतों के विषय में मत भेद है। निंवाक 
का मत दताइत कहलाता है, जो भास्कराचार्य के भेदाभेदवाद से 
समानता रखता है। रामानज के समान * निंवा्क के मतानसार भी तीन 
चरम तच्ब हैं अर्थात्‌ चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर | जीव और जगत्‌ की 
कोई थक सत्ता नहीं है; वे सदा ईश्वर के आश्रित हैं ओर इस दृष्टि 
से वे ईश्वर से अभिन्न हैं | यह अमिन्नता निंवार्क मत में अद्देत का अंश 
है । किंतु जीव और जगत्‌ का ईश्वर से नितांत एकतल्व नहीं है; उनका 
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ईश्वर से भिन्न एक विविक्त स्वरूप है । यह स्वरूप-भंद होत का अंश 
है। भेद और अभेद का इस प्रकार समन्वय होने के कारण निंवाक मत 
इंतादेत कहलाता है । रामानज के समान तत्त्व-चय को मानते हुये भी 
निंवाकं-मत एक अंश में रामानजमत से भिन्न है--रासानज का आग्रह 
अद्वेत्त के प्रति अधिक है, किंतु निवाक-मत में अद्वेत और 6 ते दोनों का 
समान महत्त्व हैं| रामानज के समान भेद अद्ेत का विशेषण मात्र है, 
अतः गौण नहों वरन्‌ सम-सत्ताक है | 

निंवार मत में भी चित, अखित और ईश्वर तीन चरम तत्त्व माने 
गये हैं। श्रन्व प्रकार से इन्हें भोक्ता, भोग्य और नियंता भी कहा गया 


्क 


ह्ं। 


१--चित-चित तत््व-जीव है। जीव ज्ञान-स्वरूप है | किंतु वह शान 
का आश्रय श्र्थात श्ञाता तथा कम का आश्रय अर्थात कर्ता है, शंकर के 
जीव की भाँ ति ज्ञान-मात्र तथा अकर्ता नहीं। ज्ञान जीव का स्वरूप ही 
हीं, गण अथवा धर्म भी है। गुण ओर गु णी अथवा धर्म और पधर्मी 
का तादात्म्य नहीं होता । उनमें अप्ठथकभाव होते हुये भी भेद है | जिस 
प्रकार सूर्य प्रकाशमय तथा ग्रकाश का आश्रय दोनों है, उसी प्रकार जीव 
भी ज्ञानमय तथा शानाश्रय दोनों है। जीव कर्त्ता सी है | प्रत्येक अवस्था 
में जीव का कतृ त्व वत्त मान रहता है। सांसारिक अवस्था में तो जीव 
का कतृ त्व सवमान्य है। शंकराचार्य की भाँति जो मुक्तावस्था में जीव 
का कतृ त्व नहीं मानते उनसे निंवाक का मतसेद है । जिस प्रकार 
संसारिक अवस्था में जीव का कतृ त्व अनभवसिद्ध है, उसी प्रकार मुक्ता- 
वत्या में जीव का कठ त्व श्रुति सम्मत है। जित प्रकार 'कवन्न वेह कर्माणि 
जिर्जीविपेच्छुत समा: पस्वगंकामों यजेतः आदि श्रतियाँ संसार अब- 
स्‍्था में आत्मा के कतृ त्व का प्रतियादन करती हैं, उसी प्रकार 'मुमृक्षु- 
ब्रह्मोपासीत' 'शान्त उपासीत” आदि श्रुतियों से मुक्तावस्था में भी उरा- 


हे 
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सना आदि रूप से जीव का कतृ त्व सिद्ध होता है। जीव के कठृ त्व की 
निपेधक श्रतियों का तात्यर्य केवल यही है कि जीव का कतृ त्व त्वतंत्र 
रूप से नहीं है | जीब ईश्वर के झ्राश्रित है; ईश्वर अ्ंतर्यामी तथा जीव 
ओर जगत्‌ का नियंता है। प्रत्येक कम में ईश्वर का नियंत्रण रहने के 
कारण जीव स्वतंत्र कर्ता नहीं है । 

जीव ज्ञाता तथा कर्ता होने के साथ-साथ भोक्ता भी है। किंतु ज्ञान 
ओर कर्म की भाँति अपने भोग की प्राप्ति के लिये भी वह ईश्वर के 
आश्रित है। चेतन्यात्मक और ज्ञानाश्रय रूप से ईश्वर के समान होते 
हुये भी जीव का ईश्वर से व्यावत्त क एक विशेष गुण नियम्यत्व है । 
ईश्वर नियंता है श्रोर जीव सदा नियम्य है। मुक्त अ्रवस्था भें भी जीव 
ईश्वर के अधीन और आश्रित रहता है । 

परिमाण में जीव अणु है तथा संख्या में नाना है | अणु होते हुये 
भी जोव का ज्ञान गुण व्यापक है । जिस प्रकार दोपक का प्रकाश दूर 
तक व्याप्त रहता है उसी प्रकार जीव का चेतन्य समस्त देह में व्याप्त 
रहता है | भिन्न-भिन्न देहों में भिन्न-भिन्न जीव हैं । इस प्रकार जीवों की 
संख्या अ्नत है | शंकर के कतिपय अ्नयायियों का एक जीवबाद निंवाक 
को मान्य नहीं | ये अगण झर अंनत जीव ईश्वर के अंश हैं| थंश का 
आअथ अबबब अथवा विभाग नहीं; ईश्वर कोई अंश-संघात ग्रथवा विभज्य 
समप्टि नही है| थ्ंश का अर्थ शक्तिरूप है । ईश्वर सवशक्तिमान्‌ है। 
वह अपनी अनंत शक्ति द्वारा अनंत शक्तिरुपों में व्यक्त होता है | ईश्वर 
की अनंत शक्ति का रूप होने के कारण जीव ईश्वर का अंश है | 

ये जीव दो प्रकार के होते हैं एक जो मुक्त है और परमानंद की 
अवस्था को प्राप्त है; दूसरे जो संसार चक्र में फंसे हये हैं। मुक्त जीव 
भी दो प्रकार के होते हँ--एक जो नित्यमुक्त ओर सदा परमानंद को 
प्राप्त हें नेसे गरड़, विश्वक्मेन आदि दूसरे जो साधना-द्वारा संसार चक्र 
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से मुक्त होकर परमानंद की प्राप्ति करते हैं। संसार चक्र में आवद्ध 
जीव अनादि अज्ञान के परिणाम-भूत कर्म के संस से अपने मूल 
स्वरूप से च्युत हो जाते हैँ। अज्ञान आवस्ण 'से उनका मूल आनंद- 
रूप तिरोहित हो जाता है। भगवान्‌ के प्रसाद से यह अजशान बंधन 
छिन्न हो सकता है और जीव अपने पूर्णानिंद रूप को प्रात्त दोता है। 


२--अचित्‌--अचित्‌ तत्त्व का अर्थ चेतना-हीन पदाथ हैं। यह 
तीन प्रकार का होता है ( १ ) प्राकृत, ( ३) अप्राकृत और (३) 
काल | ( १) प्राकृत पदार्थ से अभिप्राय महत्तत्व से लेकर महाभूत 
पर्यत जगत से हैं जो प्रकृति से उत्पन्न हे। यह प्रकृति सांख्य की प्रकृति 
के समान ही त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सत्व, रजस, तमस्‌ से युक्त है। किंतु 
वह प्रकृति सांख्य-प्रकृति के समान स्वतंत्र नहीं वरन्‌ इंश्वर-द्वारा 
नियंत्रित है। (२) अग्राकृत वे पदार्थ कहलाते हैं जो प्राकृतिक 
अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से निर्मित नहीं हैँं। जेसे भगवान्‌ का लोक, 
भगवान्‌ के अलंकार आदि | निंवाक का यह अप्राकृत तत्व रामानुज 
के शुद्ध सत्व या नित्य-विभूति के समान ही है। (३ ) काल प्राकृत 
तथा शअ्रप्राकृत दोनों से भिन्न तत्व है। जगत्‌ के समस्त पदाथों के 
निरंतर परिणाम का कारण काल ही है। संसार चक्र का नियामक 
होते हुये भी काल ईश्वर के लिये नियम्य है। काल अखण्डरूप है, 
यद्यपि उसके ओपाधिक भेद है | स्वरूप से नित्व होते हुये भी बह कार्य 
रूप से अनित्व ई | 

.३--ईश्वर--निंवा्क मत में भी ब्रह्म की कंल्यना रामानुज-मत 
की भाँति सगुण रूप से की गई है, यद्यपि दोनों कव्यनाश्रों में ऋुछ 
अंतर दे। सगुण ब्रह्म का ही नाम ईश्वर दे) निंबा्क ने ऋृष्ण को 
परमेश्वर माना है । यह ईश्वर जीव और जगत्‌ का नियंता तथा 
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अविद्यादि दोषों से रहित और समस्त कब्यना गयणों से युक्त है। 
वासुदेव, स'कपंण, प्रद्यन्न ओर अनिरुद्ध ये चार व्यूह उस ईश्वर के 
अंग हैं । यह | की. कल्पना पांचरात्रमत तथा रामानुजमत के 
समान ही है | यह ईश्वर मत्स्य--कूर्माद रूप से अग॒त में अवतरित 
होता है ओर जगत का उपादान तथा निमित्त कारण है। ईश्वर 
के उपादान कारण होने का अथ यह है कि वह चित्‌ और अखित्‌ 
शक्तियों के सूक्ष्म रूप से स्थूल रूए में अभिव्यक्त होने का कारण है। 
कर्मानुरूप फल ओर उनके भोग-साधनों की योजना का व्यवस्थापक 
होने के कारण बह संसार का निमित्त कारण है। अतः सृष्टि का अथ 
केवल सूद्रम को स्थूल रूप में अभिव्यक्ति है। इस प्रकार सृष्टि सूद्रम 
तत्व का स्थूल रूप में “परिणाम! है। शंकराचार्य का “विवत्त वाद! 
निंवाक को मान्य नहीं है| ब्रह्म में अ्ध्यस्त होने के कारण जगत 
मिथ्या बिवत्त मात्र नहीं है, क्योंकि अन्यत्र वस्तुतः बत्त मान पदाथ 

का ही अन्य पर अध्यास हो सकता है । रामानुज की जीव-जगत विशिष्ट 
ब्रह्म की उपादान-कारण-कल्पना से निंवाक के ईश्वर की कल्पना 
कुछ भिन्न है। रामानुज जिसे ब्रह्म का शरीर कहते हैं, उसे निंवाक 
शक्ति कहते हैं। रामानुज के अनुसार जगत्‌ ब्रह्म की विशेषण भूत प्रकृति 
का परिणाम है, निंवाक॑ के अनुसार चह ब्रह्म का शक्ति का परिणाम 
है । दोनों के अनुसार यह परिणाम ब्रह्म को नहीं छूते । अहम नित्य स्वरूप 
में संस्थित रहता है । 


चित्‌ , अचित्‌ और ईश्वर इन तीन तत्वों के संबंध की कब्पना 
निंवाक मत की मौलिकता है। कहा जा चुका है कि निवाक का मत 
दताद्रत है | इस मत का आधार उक्त तीन तत्वों के संबंध में द्वेत 
ओर अद्ेत का समन्वय है। जीव, जगत्‌ और ईश्वर न एक-दूसरे से 
अत्यंत भिन्न हैं और न उनका पूर्ण तादात्म्य ही है। अतः इस सबंध 
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को न दत कह सकते हैं और न अद्वेत । किंठु साथ ही यह संबंध दो त 
और अद्वौत दोनों है | द्लौत-परक तथा तथा अद्वोत-परक श्रतियाँ दोनों 
समान रूप से सत्य हैं। एक को मानने पर अन्य श्रतियों का विरोध 
होगा | श्रतियों में ईश्वर के उन गुणों का वर्णन किया गया है जो 
जीव और जगत में नहीं पाये जाते, अतः 'सेद अथवा दंत अंश का 
स्वीकरण आवश्यक है | कि तु इस अर्थ में उनमें अद्द त अथवा अमभेद 
भी है कि चित्‌ और अखचित्‌ की कोई 'स्वतंत्र सत्ता नहीं है; वे सदा 
ईश्वर के आश्रित हैं। ईश्वर और जीव का सब'घ दीपक और प्रकाश 
के समान दतादवत है। ईश्वर और जगत्‌ का संबंध अहि-कुण्डल के 
समान दताइ ते है| 


निबाक मत में स्वीकृत तीन तत्वों में ईश्वर परम तत्व है। रामा- 
सुज के नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर निवाक ने कृष्ण और राधा 
को स्थापित किया है | जीव के लिये संसार-वंधन से मोक्ष प्राप्त करने 
के लिये कृष्ण की भक्ति परम मार्ग है। यह सक्ति भगवान्‌ के अनुगह 
से प्राप्त होती है। प्रपत्ति तथा अन्य गुणों से जीव भगवत्कृपा के योग्य 
बनता है। सक्ति का अथे रामानुज की सांति ध्यान था उपासना नहीं 
वरन: अनुराग या प्र म हैं। प्रपत्ति का अर्थ एक मात्र ईश्वराञ्रय की 
भावना है। भक्ति से भगवत्साज्षात्कार होता है। वही मोक्ष है और 
यह शरीरावसत्था में संभव नहीं है। अतः निवाक मत में जीवन्सुक्ति 
मास्य नहीं है। 

२--मथ्वा चाय 


शंकर के आलोचक वेदांत के आचायों में मध्ब का नाम प्रमुख 
है| मध्य के ६ तवाद में अद्वतवाद का चिरोध प्रवलतम रूप में व्यक्त 
हुआ | ह तवाद में अद्द तवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया का 'पर्यवसान-सा 


बे 
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प्रतीत होता है | शंकर ने द्वत का निराकरण कर अद्वेतवाद का स्थापन 
किया । रामानुज ने अद्वेत को प्रधान मानते हुये द्वंत को उसका विशेषण 
मानकर दोनों के समन्वय पूर्वक विशिष्टाद्रेत का मंडन किया | निंवाक 
ने अद्देत और हेत दोनों तत्वों को समान महत्त्व देकर द्वतादइत का 
समर्थन किया और इस प्रकार दत को रामानुज की अपेक्षा अधिक 
महत्त्व दिया | मध्व ने भेद को ,मुख्य मान कर अद्वतवाद के विरुद्ध 
द्ोतवाद की प्रतिष्ठा की | इस प्रकार शंकर के अद्वेतवाद के विदद्ध 
प्रतिक्रिया का पर्यवसान मध्व के होतवाद में हुआ । 

दक्षिण देश में 'उडिपी? नामक स्थान आज मध्य संप्रदाय का 
केंद्र है। उसी के पास रजतपीठ नामक स्थान पर जो वत्त मान कल्या- 
णुपुर का समस्थानीय माना जा सकता है, सन्‌ ११६६ में मध्वाचार्य 
का जन्म हुआ । मध्वाचार्य पूर्णप्रज्ञ तथा श्रानद तीथे के नाम से भी 
प्रसिद्ध हैं। इनके पिता का नाम मध्यगेह भट्ट तथा गुरु का नाम अच्यु- 
तप्रेज्ञ था । 

भारतवप के मुख्य तीथों में पयेगन कर मध्वाचार्य ने अपने दतमत 
का प्रचार किया | इनके रचे हुये ३७ पंथ कहे जाते हैं जिनमें कुछ प्रमुख 
ग्रंथों के नाम ये हैं -(१) बरह्मसत्र भाष्य; (२) अन॒त्याण्यान (भाष्य में 
मंडित मत की पोपक अव्पाक्षरात्त्ति ॥ (३) दशोपनिपद्‌ भाष्य; (४) 
गीताभाष्य; (५) महाभारत तात्पर्यनिर्णय; (६) भागवत तात्पय निर्णय; (७) 
गीतातात्पय॑निर्णय; (८) उपाधि खण्डन; (६) मायावाद खश्डन; (१०) 
प्रपंचमिथ्यानुमान खश्डन; (११) तत्त्वविवेक | मध्व के अनुयायियों में 
जयतीथ्थे अपनी प्रतिभा और पारणिडित्य के लिये प्रसिद्ध हैं। इन्होने मध्य 
के भाष्यों पर विद्वत्तापूर्ण बत्ति ग्रंथों की रचना कर दतसिद्धांत का 
प्रवल परिपोपण किया | जयतीथ की 'वादावली' तथा व्यासराज का 
भेदोजीवन! द्वेतवाद के प्रसिद्ध वाद-प्रंथ हूँ । 
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मध्वाचार्य का सिद्धान्त हेतवाद कहलाता दै। मध्य मत में अद्देत 
का खण्डन करके भेद अथवा द्वेत का स्थापन किया गया है। मध्य 
ओर उनके अनुयायियों ने अद्वेतवाद का खएडन किया है। तथा शंक- 
राचार्य के अ्रध्यास और विवत्त' सिद्धांत की आलोचना की है। मध्य 
ने इस वात पर ज़ोर दिया है कि भ्रस या श्रांति भी स्वधा नियम-हीन 
नहीं होती | रघ्सी में सप॑ का भ्रम होता है, शुक्ति में रजत का । यदि 
अ्रम में वस्तु के आधार का नियम न हो तो रस्सी में ही सप॑ का श्रम 
क्यों हो,रस्सी में हाथी का भ्रम क्‍यों नहो ? श्रम के लिये दो वास्तविक 
पदाथों' का होना आवश्यक है। सर्प श्रोर रजत की वास्तविक सत्ता है, 
इसलिये उनका भ्रम होता है | यदि जगत्‌ की वास्तविक सत्ता नहीं तो 
ब्रह्म सें उसका अध्यास या भ्रम भी नहीं हो सकता | 


मध्व ने निवाकोमिमत अद्वेत ओर दत के समन्वय को अस्वीकृत 
कर भेद का प्रतिपादन किया है | उनके अनसार भेद और अभेद दोनों 
का एक कोटि में प्रतिपादन व्याघाव-दोषयुक्त है। 6 त और अद्व त दोनों 
की एकत्र स्थिति असम्भव है। और न अतद वदियों का अभिमत 
जगन्मिथ्यावाद सध्व को सान्‍्य है | यदि जगत्‌ में प्रत्येक वस्तु मिथ्या 
है तो जगन्मिथ्या हैं अथवा वाध्य है यह कथन भी मिथ्या है। 
प्रकार जगत की सत्यता ही सिद्ध होती दे । जगत का अंत में वाध हो 
जाता है, इसका कोई प्रमाण नहीं है। जगत की उत्ता का कभी तिरो- 
घान नहीं हीता | जगत मिथ्या नहीं बथाथ हैं| यदि श्रम भी हो तो 
उससे जगत की अठत्ता सिद्ध नहीं दोती वात्तविक सता के आधार के 
बिना भ्रम अकल्पनीय है। अ्रद्व तवदियों की इप्ट अनिरवंचनीय कोटि भी 
मध्य को मान्य नहीं । शंकर की उत्‌ और अस्त से विल्यक्षण अनिवच- 
नीय कोडि का सध्व ने खर्इन क्रिया है। सत्‌ और असत्‌ से भिन्न कोई 
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तीसरी कोटि नहीं है | जगत्सत्‌ है, क्योंकि वह वतंमान है। उसकी 
सत्ता का वाघ कभी नहीं होता ! 
इस प्रकार जगत्‌ की सत्ता का समर्थन कर मध्य में दत वाद का 
प्रतिपादन किया है। संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, अथवा भेद 
अवास्तविक या मायिक है , यह कहना साहस मात्र है। भेद वस्तुओं 
का वास्तविक स्वरूप है | वहसाक्षात्‌ अनुभव सिद्ध है ) साक्षात अनुभव 
की सत्यता का प्रत्यारव्यान किसी तक द्वारा नहीं किया जा सकता | श्रति 
भी भेद का प्रतिपंदन करती है | जीव और ईश्वर के स्वरूप का भेद 
श्रुतियों से स्पष्ट है | ईश्वर जगत्‌ का सृष्टा ओर सवज्ञ तथा स्व शक्ति- 
मान्‌ है | जीव में ये गुण नहीं हैं | अतः भेद प्रत्यक्ष तथा श्रुति उभयथा 
सिद्ध है। भेद की वास्तविकता को माने बिना जगत का कोई व्यवहार 
हीं चल सकता | शुरु ओर शिष्य , पिता और पुत्र , पति और पत्नी 
के सब'घ भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं | यदि भेर न हो तोसमाज और 
उसके व्यवहारों का लोप दो जाय | पाप ओर पुण्य , शान और अज्ञान 
का भेद तो अद्वेत घादियों को भी मानना पड़े गा। यदि प्रमा और 
अप्रमा ( यथार्थ ज्ञान और अयथाथ ज्ञान ) में भेद नहीं है तो दाशनिक 
चिन्तन की आवश्यकता ही क्या है | 
.. भध्व के अनुसार पाँच प्रकार के भेद मूल और नित्य हैं :--- 
१- ईश्वर ओर जीव का भेद-ईश्वर स्वज्ञ और सर्व शक्तिमान 
है , जीव अल्पश् और अ्रत्प शक्ति मान्‌ है। अतएवं उनमें भद है। 
२--ईश्वर और जड़ जगत्‌ का भेंद--जीव की भांति' जड़ जगत 
भी ईश्वर से भिन्न है। एक चेतन है, दूसरा जड़ ; एक सृष्टा है 
दूसरा सृष्टि , एक नियामक है ओर दूसरा नियम्य । 
३-- जीव और जगत का भेद--जीव चेतन है और जग 
जड़ | प्राणशबारी ओर प्राण--शूत्य पदार्थों की भिन्नता वालक भी 


के 
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जानते हैँ । उत्ते सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता नहीं है। 

४--जीव और जीव का भेद--जीव अनेक हैं और उनके अनुभवों 
में मंद है। अन्यथा सुख, दुःख, हप, शोक आदि अनुभव सबको 
साथ-साथ होते । मोक्षावत्था में मी जीवों के अनुभव दिलक्षण 
होते हैं | 

५ -जड़ और जड़ का भेद--जिस प्रकार एक जीव दूसरे जीव से 
भिन्न है , उसी प्रकार एक जड़ पदार्थ भी दूसरे जड़ पदाथ से भिन्न है । 
कुर्सो और मेज़ अलग-अलग हे । 


( रस भेदबाद के आधार पर मध्व ने अपने ढत सिद्धंत का 
निर्माण किया है | उनके अनुसार दो मूल तत्व हैं--स्वतंत्र आर परतंत्र | 
केंदल विष्णु स्वतन्त्र दे शेप्र सव परत तर हैं| परत त्र पदाथों के दो भेद 
ई--भाव और अभाव | सत्तावान्‌ पदार्थ भाव कोटि में है । प्रागभाव 
ध्यंसाभावादि अभाव कोडियाँ है। भाव पदार्थ भी दो प्रद्गार के होते 
हई--चेतन, और अचेतन या जड़। चेतन जीव दुःलानपक्त और 
दुःखाननुपक्त दो प्रकार के होते हैं । दुःखानपक्त के मुर और दुःखावद 
दो भेद हैं। दुःखावद्ध के मोक्षाई और अमोक्षाई दो प्रकार हैं| भक्ति- 
साधना द्वारा ईशवरानुग्रह के अधिकारी मोक्षाह हैं । राक्षत, पिशाचारदि 
नोचजन अमोक्षाई और अनंत बंधन के अधिकारी हैं। अचेतन 
अथवा जड़ पदाय॑ भी तीन प्रकार के होते हँ-..नित्य, अनित्य तथा 
नित्यानित्य | वेद नित्य हैं] पदार्थ-जगत्‌ अनित्य है। दुशाण, प्रकृति 
आदि निद्यानिल हैं; ये स्वरूप से नित्य, कितु संस्तार-क्रम में अनित्य 
हे । 

अन्य प्रकार से मब्व ने कुछ वेशेषिक के समान प्रदार्थे का 
विभाजन किया है। माव्य के अनुसार नौ पदार्थ हईं-च्य, गुण, 
क्रम, सामान्य, विशेष, विशिष्द अंशी, शक्ति, साइझ्य और अभाव | 


5३ 


ल्‍प्प 


नर 
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द्रव्य बीस हैं--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृताकाश, प्रकृति, 
त्रियुण, महत्‌ अहंकार, बुद्धि, मनस, इंद्विय. भूत, मात्र ( तमात्र ) 
अविद्या, वर्ण, अन्धकार वासना, काल ओर प्रतिविम्व | गुण 
वैशेषिक के समान ही माने गये हैं, केवल शम, कृपा, तिति 
मानसिक गुणों का समावेश ओर कर दिया गया है । कम वह 
साक्षात्‌ अथवा आरात्‌ रूप से पुएय अथवा पाय का कारण होता है| 
वह तीन प्रकार का होता है --विहित, प्रतिषिद्ध ओर उदासतीन | जाति 
या सामान्य न्याय वैशेषिक के समान नित्य नहीं है घरन्‌ नित्य द्रव्यगत 
सामान्य नित्य तथा अनित्यद्रव्यगत सामान्य अनित्य है। विशेष 
अनंत हैं। शक्ति दार प्रकार की होती है (१) परमात्मा की अचिंत्य 
शक्ति ( २) परदाथों की सहज शक्ति या कारण शक्ति जो परिणाम 
का कारण है। (३) प्रतिष्ठा द्वारा देव प्रतिमाओं आदि में संस्कार 
काये द्वारा उत्पन्न आधेय शक्ति। (४) पद-शक्ति | साहश्य का अर्थ 
समानता है, जो दो भिन्न पदार्था के वीच होती है | अभाव तीन प्रकार 
का होता हे--प्रागभाव, प्रध्वसाभाव और अनन्‍्योन्याभाव | 
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मध्व मत की उक्त पदा्थ-मीमासा में ईश्वर, जीव, और जगत्‌ तीन 
पदार्थ मुख्य हैं | इन तीन पदार्थों का भेद और इनकी प्रमुखता सभी 
अद्वतेतर वेदांतों में समान है, यद्यपि इनके स्वरूप और संबंध के 
विपय # उनमें परस्पर भेद है | 


श्वर--अ्रन्य वैष्णव संप्रदायों की भाँति मध्व ने भी अद्गत के 
निगुण ब्रह्म का निराकरण कर सग्रुण परमेश्वर को परम सत्य माना दे ! 
ध्व के मतानुसार निगुंण ब्रह्म शूत्य-कल्प ही है सगुण ग़क्ष अथवा परमे- 
इबर ही परम सत्य है| यह अनत गुणों का आगार हैं। निगुण सूचक 
श्रुतियों ईश्वर में देय गुणों का निराकरण करती हैं | वह विश्व का सप्य 
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ओर नियंता है | किंतु मध्व परमात्मा को सप्टि का उपादान कारण 
नहीं मानते बह केवल निमित्त कारण है | वह जीव और जगत्‌ से भिन्न 
तथा दोनों का नियामक है | स॒ष्टि का रुजन, संरक्षण, संहार, नियंत्रण, 
तथा जीवों के ज्ञान, बंध, मोक्ष आदि ईश्वर के गुण हैं। उसका श्ञान- 
रूप अलोकिक शरीर है। वह ईश्वर एक होकर भी अ्रनेक रुपों में व्यक्त 
होता है। उसके सभी अबतारों में गुण कर्माद रूप से समान है | लक््मी 
उसकी सहचरी तथा शक्ति हे परमात्मा से अत्यंत भिन्न होकर भी लक्ष्मी 
उसके पूर्ण आश्रित है । वह नित्य मुक्त है। 

जीव---जीव अचान, मोह, दुःख आदि दोपों से युक्त तथा संसरण 
शील होते हूँ | ये संख्या में अनंत तथा एक--दूसरे से भिन्‍्म हैं। 
मुख्यतया जीव तीन प्रकार के होते ईं--मुक्ति योग्य, नित्यसंसारी तथा 
तमोंबीग्य | मुक्ति प्रात करने के अधिकारी जीव देव, ऋषि, पितृ, 
चक्रवर्ती तया उत्तम मनुष्य रूप पाँच प्रकार के होते है। नित्य संसारी 
जीव कर्मानुसार सदा स्वग-नरकादि लेकों में विचर्ण करते रहते 
हैं| वे कमी मुक्ति नहीं पाते । देत्व राक्षस, पिशाच तथा अधम मनुष्य 
ये चार तमोयोस्य जीव हैं| संसार दशा को भाँति मुक्तावस्था में जीवों 
के आनंदानुभव सब था एक से नहीं होते, उनमें कुछ व्यक्तिगत भेद 
रहता है | 

जगत्‌--जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति है; ईश्वर केवल 
,निमित्त कारण है। सूष्टि की कल्पना माध्य मत में सांख्य के समान 
ही है। | ः 

सोज्ष-सावना--मक्ति द्वार मोल प्राप्त होता है। परमेश्वर को 
पूर्ण ओर निष्काम भक्ति मोक्ष का एक मात्र साधन है। परमेश्वर के 
गुण और महिमा के शान-पूव के परम-स्नेह का नाम भक्ति दे । परमेंश्वर 
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के गुणों के ज्ञान से उस पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है। 
ज्ञान से भक्ति उत्पन्न होती है | पांवत्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की 
उपलब्धि होती है । गुर के चरणों में वेठ कर नियम-पूवर के वेदाध्ययन 
करने से तत्व बोध हता है कितु सव कुछ करने पर भी विना 
सगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता दे और न मोक्ष | परमेश्वर कृपा 
कर अज्ञानियों को ज्ञान और ज्ञानियों को मोक्ष प्रदान करता है। जीव 
परमात्मा पर अवलम्बित होते हुये भो कर्म करने मे स्वतंत्र है, और साधना 
द्वारा सत्व-शुद्धि कर ज्ञान, भक्ति और माक्ष का अधिकारी बन सकता 
है| ज्ञान के लिये वेराग्य शम, दमादि का सपादन तथा स्वाध्याय, 
शरणागति, गुरु-सेवा शास्त्र-अवण, मनन, ईश्वरापंण बुद्धि और ईश्वरो- 
पासना आवश्यक हैं । 


मध्व-मत के अनुनार मोक्ष ब्रह्म के साथ तादास्म्य की प्राप्ति नहीं 
है। ब्रह्मजीव का भेद नित्य है । मुक्त जीव ईश्वर की विभूत और 
श्रानद के भागी हो जाते हैं। किंतु रामानुज़ के मत की भाँति सभी 
जोव समान रूप से ब्रह्म के पूर्ण-आञन द के अधिकारी नहीं होते । वे- 
अपनी सामथ्य के अनुसार उममें भाग लेते हैं | प्रत्येक जीव का मुक्ता- 
बस्था में आन दानुभव भिन्न होता है। उनकी बुद्धियाँ, इच्छाय और 
उद्द श्य एक हो जाते हैं, यही उनको एकता है। एकता का अर्थ 
तादात्म्य नहीं है। 

३--वल्लभाचाय 

बब्लभाचाय का सिद्धात शुद्धाद्दोत के नाम से विख्यात है । संप्रदाय- 
पर पारा के अ्रनुसार विप्णुस्वमी इसके मूल प्रवत्त क माने जा+ हैं। 
किंतु इस संप्रदाय के प्रचार और प्रसिद्धि का श्र बललभाचाय को है। 
बललभ का जन्म सन्‌ १४७६ ई० में हुआ। इनके पिता लचमण भट्ट 
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नामक तैलंग ब्राह्मण थे | काशी यात्रा के मार्ग में इनका जन्म हुआ 
था | इनका जीवन-त्लेत्र भी उत्तर भारत में रहा | मथुरा तथा दू दा दन 
इनके कायन्षेत्र के केंद्र रहे। अशुभाष्य” के नाम से प्रसिद्ध अह्मतृत्र 
का भाप्य चब्लम की मुख्य रचना दे तत्वदोपष निबंध! में भागवत 
के सिद्धांतों का प्रतिपादन है। 'सुबोधिनी! नाम मागवत्त की दीका 
भी वल्लभमत का महत््ववूण ग्राव है। चल्लमाचाय के वाद उनके 
ह्वितीय पुत्र श्री पिद्ल्‍लनाथ जी ने पिता के आंथों पर ठीका व्प्पिणी 
लिखकर पृष्टिमार्ग की पर्याप्त प्रतिष्ठा की। पुरुषोत्तम जी वल्लभ 
स प्रदाव के एक विद्वान्‌ दीकाकार हैं। “भाष्य प्रकाश! नामक दीका 
लिखकर इन्होंने वल्‍लम के अएुभाष्य' के गूढ़ार्थ की मार्मिक 
अभिव्यंजना की है । विटुलनाथ जी के पुत्र सिरिधर महाराज का 
शुद्धाइ तमातंग्‌ड” बल्‍लभमत का विवेचक प्रख्यात अंथ है | 


हित 


माया से अलिप्त शुद्ध ब्रह्म को परम सत्य मानने के कारण वल्लस- 
वेदान्त का नाम 'शुद्धादतः है। यह ब्रह्म निसुंण नहीं सगुण है, 
तथा माया वंध-रहित अद्वितीय तत्व हैं। जीव और जगत्‌ सत्य 
है, माया नहीं, फिर भी त्रप्न के अद्वत रूप से कोई विरोध नहीं है । 
इस प्रकार अन्य वैष्णव-वेदांतों में प्वोकृत तीन तत््य--अत्रह्म,, जीग 
और जगत्‌ -बल्लभ को भी मान्य है | किंतु मन्बमत की भाँति उनका 
भेद नहीं बरन्‌ अद्व॑त बललम को इष्ठ है | वल्लभ मत में उनकी कट्पना 
निम्न प्रकार है । 

त्रक्म “एक अद्देत धर्म ही परम तत्च है। वह एक, शुद्ध, अद्द त, 
नित्य, सर्वज्ष, सर्वशक्ति मान्‌ , सर्वगुण-स पन्न तथा सच्चिदान द स्वरूप दे 
बहू अनंत-ऐड्वर्य-युक्त हे तथा उस ऐश्थय के कारण परव्यर विरोधी 


का 


गणों की भी रुत्ता उसमें समग है। श्रतः निगण तथा सगुण दोनों 
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रूपों में ब्रह्म का निरूपण करने वाली श्रुतियाँ समान रूप से सत्य है । 
विरुद्ध धर्मों की सत्ता माया-प्रतिमास नहीं वरन्‌ स्वामाविक है भगवान्‌ 
अनेक रूप होकर भी एक हें; श्रणोरणोयान्‌ महतोमहीयान्‌ हैं; पूर्ण 
स्वत त्र हो कर भी भक्त के पराधीन हैं यह अनत अलैकिक ऐड्वर्य 
से संपन्न एक शुद्ध अद्वेत ब्रह्म ही अनेक रूपों में व्यक्त होता है। यह 
संसार उस की लीला का विलास है | संसार रूप में व्यक्त होने पर भी 
उसके स्वरूप में कोई भेद नहीं आता | अ्रहि-कुण्डल के समान संसार 
भी ब्रह्म करा ही लीला-रूप हैं। ब्रह्म जगत्‌ का उपादान तथा निमित्तकारण 
दोनों हैं। वह जगत्‌ का स॒श है और संपुर्ण सृष्टि में व्याप्त है। सृष्टि 
में व्याप्ति की दृष्टि से बल्लम उपादान कारण की अपेक्षा ब्रह्म को समवायी 
कारण कहना अधिक उचित समभते हैं | उपादान कारण की कल्पना 
में उपादान-पदार्थ के परिणाम या विकार की आपत्ति होती है | समथायी 
कारण रूप से ब्रह्म संपूण सृष्टि में व्याप्त है। अपनी ग्रन|त शक्ति से 
सब्चिदान द--नत्रह्म वहुरूप से व्यक्त होता है। वृहदारण्यक उपनिपद्‌ के 
अनुसार एकाकी अवस्था में रमण न कर सकने के कारण उसने अनेक 
रूप से होने की इच्छु को आर वह अनेक जीव और बहरूय जगत के रूप 
_ व्यक्त होता है। भगवान्‌ के सत्‌ चित और आनंद रूप के आविर्भाव 
तिरोभाव द्वारा सृष्टि और मोक्ष दोते हैं । सत्‌ रूप से ब्रह्म स्वत्र 
व्याप्त और वर्तमान है आन द के तिरोहित होने मे जीव को सृष्टि होती 
है | चित्‌ के भो तिरोहित होने से भौतिक जगत की उत्पत्ति होती है। 
इस प्रकार संपूण सृष्टि ब्रह्रप ही है--सव खल्वर्द ब्रह्म । 
ब्र्म के तीन रूप होते हैँं--/ १) आधिदेबिक रूप जो परख्रह्म, पर 
मेश्वर, सब्चिदानद लोलापुरूपात्तम श्रीकृष्ण जो अनत गुण और 
ऐश्वर्य स'पन्न हैं तथा जो भक्त द्वारा प्राप्य है। ( २ ) आध्यात्मिक रूप 
जो अक्षर ब्रह्म है तथा जो समस्त गुणों के तिराभाव के कारण निगुण 
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रूप तथा ज्ञानी द्वारा शेय है | (३ ) अंतर्यामिन्‌ रूप जो विष्णु के 
विविध अ्रवतारों में व्यक्त होता है । जड़ जगत भी ब्रह्म का आधिमी तिक 
रूप है। 


जीव--जीव ब्रह्म का ही रूप तथा अंश है। जिस प्रकार आगिनि 
मे स्कफु्लिंग प्रकव होते हैं उसी प्रकार जीव ब्रह्म के अंश मात्र हैं । अंश 
तथा अंशी के समान जीव और ब्रह्म में अमेद है। भगवान्‌ अपने 
आनंदांश को तिरोहित करके अनेक जीव रूप से व्यक्त हो कर स्मण 
करते हूँ | भेद केबल लीला के लिये है, अमेद ही वास्तविक है। सब 
कुछ वल्तुतः बरह्महूप ही है | रामानुज आदि की भाँति यज्ञम भेद को भी 
वास्तविक नहीं मानते। भक्ति ओर ज्ञान द्वारा जीव के तिरोहित 
आनंद का मो क्षावस्था में ग्राविर्भाव होता है। जीव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप 
तथा अणु है । वह त्रक्म का अंश रूप तथा नित्य और सत्य है। अरु 
होते हुये भी चंदन-गंध की व्यापि के समान चेतन्य की व्याप्ति के 
कारण व्यापक या विमु है। जीव तीन प्रकार का होता है--( १ ) शुद्ध 
) संत्ारी-ओर ( ३ ) मु । ( १) आनंठांश के तिरोधान होने 
पर अविद्या ने संबंध होने के यू जीव हुद्ध! कहालाता दहै। (२) 
विद्या के संबंध से जन्म-मरण के चक्र में संसरण करने वाला जीब 
संसारी! कहलाता है। ( ३) भगवान्‌ के अनुम्रह से जीवों के आनंद 
अंश का ग्रादुर्भाव होता है और मुक्त देकर जीव सच्िदानंद हूप ग्रात 
कर भगवान्‌ से अभिन्न हो जाता है | 


जगतू--जगत्‌ के विपय में वल्लम अगरिकृत परिणामवाद' के मानते 
| जगत बस्तुतः ब्रह्मात्मक ही है । चित और आनंद का तिरोधान होने 
केदल सत्‌ रूप से ब्रह्म की अभिव्यक्ति ही जगत्‌ है। उप्टि और प्रलय 
का अर्थ जगत्‌ रूप से ब्रह्म का आविर्भाद और तिरोमाव है, | ब्रह्म रूप 
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अन्य वेदांत तथा वैष्णव संप्रदाय डछड 


की आकांक्षा नहीं रहती । मर्यादा भक्ति से सायुज्य की प्राप्ति होती है, 
पुष्टिमक्ति का साथ्य अभेद वोधन ही है । इस संसार से उद्धार पाने 
का सुगम उपाय पुष्टिभक्ति हो है । विना भक्ति के भवसागर से पार 
होने का कोई उपाय नहीं है और बिना भगवदनुग्रह के भक्ति प्रात नहीं 
होती । मनुष्य को भगवान्‌ का अ्रनन्य आश्रय और अनन्य प्रेम होना 
चाहिये | भक्ति ज्ञान रूप नहीं है। ज्ञान और भजन दो भिन्न भावनायें 
हैं । योग, शान और मक्ति का सहकारी हो सकता है । 


भगवदनुग्रह से भक्ति प्रात करने का प्रमुख उपाय अतःकरण 
की शुद्धता है। शुद्धांत:करण वालों पर भगवान्‌ को कृपा होती है | 
अंतःकरण को शुद्ध करने के सोलह साधन वताये गये ह--.सनान, यज्ञ 
ओर देवमूर्ति का पूजन तीन वाह्य साधन हैं | सर्वात्मरूय से ईश्वर का 
ध्यान चतुर्थ दे | सत्व गण का उत्कप पंचम है । सवकर्मापण ओर 
आसक्ति का त्याग पष्ठ है | श्रद्धय जनों का आदर सप्तम है। दोन- 
दया अप्टम है। सभी जीबों को अबने समान मानना तथा अपना सखा 
सममभना नवम है। यम ओर नियम दशम तथा एकादश है | गे से 
शास्त्र-अवण द्वादश है | भगवन्नाम कीत॑न त्रयोदश है । सावभौम स्नेह 
ओर सहानभूति चतुदंश है । ईश्वर सायुज्य पंचदश है। अहंकाराभाव 
प्रोडश है। वल्लभ के अनुतार भावदूनग्रह से प्रेम रूप में भक्ति का 
वीज़ बतमान रहता है। दृढ़ होने पर यह त्याग, भक्ति-शास्न-भ्वण और 
भगवन्नाम कीतन से वद्धित होता है| भक्ति के विक्राश-क्रम के भाव, 
प्रेम, प्रणय, स्नेह, राग, अनुराग, तथा व्यसन सात पर्व हैं । भक्ति की 
परमावस्या व्यतन है, जिसमें भगवान्‌ के बिना रहना भक्त के लिये 
असंभव होता हँ। इस परम भक्ति में मनृष्य सब कुछ त्याग कर 
भमवस्पम में निमग्न दो जाता है । ना 
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०--चं तन्य-संप्रदाय 


चैतन्य--निंवा्क तथा बल्लम के बाद वैष्णुव धर्म के सुधारकों तथा 
प्रचारकों में चैतन्य का नाम विशेष उल्लेखनीय है | बस्तुतः चेतस्य 
वल्लमाचाय के सम सामबिक ही थे | आपका समय सन्‌ १४८५-१५४३१३ 
$० है | चेतन्य का जन्म नवद्वीप में हुआ जो उस समय सिलहट तथा 
मारतवप के अन्य भागों से आये हये वैष्णवों का केंद्र वन रह था । 
इनके पिता का नाम जगन्नाथ मिश्र और माता का नाम शचीडेवी था। 
चेतन्य का बचपन का नाम विश्वंभर था । विश्वरूप जो आगे नित्या 
नद के नाम से प्रसिद्ध हुये तथा जिनका चेंतन्य के जीवन में बहा 
महत्त्व है उनके बड़े भाई थे | चैतन्य की आरंभ से ही भक्ति के गीतो 
मे बड़ी राचि थी ) पिता की मृत्यु के बाद वे पितृ-श्राद्ध के लिये गया 
गये, बहाँ उनकी बहुत से साधुओं और महात्माओं में भेंट हुई | बढीं पर 
ईश्वरपुरी से दीक्षा ग्रहण कर उन्होंने संसार-त्याग का निश्चय किया | 
लोौटकर कुछ काल तक भागवत का अध्यापन करते रहे, किंतु शीत्र द्वी 
माता की थआाज्ञा लेकर संन्यास अहण कर लिया । उन्होंने अपना शप्र 
नमय कृष्ण-कीतन ओर दवत्य में विताया | अधिकाश वे पुरो में रहे । 
कई बार प्रयत्न करने पर वे एक वार व्‌ दावन भो गये । वहाँ उनकी 
श्रीरूपगोस्वामी से भेंट हुई । 


अनन्य पर भागवत, विध्यु पुराण ओर हरिवंश पुराण का बहुत 
प्रभाव पड़ा । उनका जीवन भगवलत्कीतन तन्‍्मय नृत्य में ही व्यतीत 
हुआ । उनके रचित कोई ग्रथ उपलब्ध नहीं हैं । चेतस्य का मल-मत 
उनके अ्नयाग्रियों और प्र॑मियों द्वारा लिखित जीवन चरितों में अ्ंक्रित 
उनके उपदेश ने ग्रनमित किया जा सकता है। उन जीवनियों में काव्य 
ओर कव्पना का वाहब्य होने के कारण चेतन्य के मल दाशनिक 
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सिद्धांतों का निरूपण कठिन है। चैतन्य के युगल शिष्य श्री रूपगोस्वामी 
तथा श्री सनातन गोस्वामी ने प्रामाणिक अंथों की स्वना कर गौडीय 
वैष्णव मत का प्रतिष्ठापन किया | सनातन के छोटे भाई वल्लभ के पुत्र 
श्री जीवगोस्वामी चेतन्य-संप्रदाय की उनवल्ल विभृति हैं। उनका विद्वत्ता- 
पूण अ्ंथरल परदसंद्! के नाम से विख्यात है। चेतन्य मत के प्रचारकों 
में श्री जोब गोस्वामी और वलदेव विद्याभूषण दो सबसे महत्त्वपूणु 
नाम हैं। चेतन्य मत की अमुख विशेषता उसकी भावुकता है। वल्लभ 
संप्रदाव में भक्ति में उपासना की विधि ओर चर्वा ने अधिक महत्त्व 
अहण कर लिया था। चैतन्य ने भावना को अधिक महत्त्व दिया । चतन्य 
मत में भावमय अम, कीतन झादि विधिवत्‌ उपासना का स्थान महण कर 
लेते हैं | 
तीय गासामी--'पद्संदन! के अंत्गंत 'भागवत-संदर्भा से श्री 
जीव गोस्वामी ने अवचित्य भेदाभेद! का प्रतियादन किया है | भनवान्‌ 
अन॑ते गुणों के निवास तथा आनंद स्वरूप हैं | वे आनंद विग्रह भी है | 
उनका आनंद उनके स्वरूप से एकाकार दी है । भगवान्‌ के स्वरूप, 
'वग्रह, मुश और शक्ति में किसी प्रकार का भेद या पार्थक्या नहीं है | 
भगतात्‌ की शक्ति स्वाभाविक्र तथा अचित्व है। वह भगवान्‌ से भिन्न 
या अभिन्न रूप से चिंतनीय नहीं है | वह भगवान्‌ से वहिमू त या भिन्न 
भी नहीं हो सकती; स्वरूप से शक्ति का तादात्म्य होने पर परिणाम, 
सप्ठि, लीला आदि की व्यास्या कठिन है। भगवान्‌ के स्वरूप की 
कब्यना में विरोधों गुणों का समन्वय अरचित्यत्व' के सिद्धांत का मल 
प्रयोजन है | जीव गोस्वामा के अनुसार भगवान्‌ की तीन शक्तियाँ हैं-- 
स्वरूप शांक्त, तदस्थ शक्ति ओर वहिरंगमाया शक्ति । स्वरूप शक्ति तो 
भगवान्‌ के स्ूबाप से एकाकार हो है | दूसरी तब्स्य शक्ति की प्रतीक 
शुद्ध जीव है। तीत्तरी बदिस्ंगमाया शक्ति का विकास जगद्रूप में होता 
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है, जिसका मूल प्रधान! है | इस प्रसंग को स्पष्ट करने के लिये सूर्य 
उसकी किरणे और उसके वर्णो की उपमा दो गई है । भगवान्‌ सूर्य के 
समान है, जीव उनकी रश्मि रूप हैं, और भत जगत सूबे के वण स्फुरण 
के समान है | रामानज तथा पाचरात्र मत में स्वीकृत भगवान्‌ के चार 
व्यूहों में तीन ब्यूह दी गौडोय वेष्णव मत में मान्य हैं । जिन तीन व्यूहां 
में भगवान्‌ की विभूति को अभिव्यक्ति होती है उनमे प्रथम संक्पण 
यह महाविष्ण है जो अखिल जीव-समष्टि और प्रकृति का स्वमी है 
द्वितीय प्रद्य म्न है जो अखिल जीव-सम्रष्टि का अतर्यामी है। और 
तृतीय व्यष्टि रूप में प्रत्येक जीव का अन्‍्तर्यामी है 
जीव अश॒ु-परिमाण और अनंत हैं । वे ईश्वर के अश है | जगत्‌ 
ईश्वर की सृष्टि है, अतः सत्य है। सत्य इज्चर मिथ्या जगत्‌ की सृष्टि 
नहीं कर सकता । माया मिथ्या विज्ञेप-शक्ति नहीं वरन्‌ भगवान्‌ की अ्रचिंत्य 
शक्ति है। माया से भगवान्‌ का सवध तकातीत है। सृष्टि अज्ञान 
या अध्यास का काय नहीं वरन ईश्वर की अचित्य शक्ति का काये है । 
परमात्मा जगत्‌ का निमित्त, कारण ई; अपनी शक्तियों से युक्त परमात्मा 
जगत्‌ का उपादान कारण भो है । अपनी श्रचित्य शक्ति से आत्मो- 
पादान द्वारा ही जगत्‌ की सप्टि कर परमात्मा अपनी सृष्टि में प्रवेश 
कर उसका नियंत्रण करता है। अज्ञाजी जगत्‌ को दृश्य-विपय-रूप 
मममझ कर भ्रात होते हैं| शुद्धात:करण वाले विश्व में भगवान्‌ का 
ही स्वरूप देखते हैं | परमेश्वर अपने स्वरूप में सदा अविकृृत रहता है। 
वह सर्वशक्तिमान्‌ है। अपने स्वरूप में स्थित रहते हुये ही अपनी 
स्वरूप-शक्ति के आविष्करण द्वारा बह भक्तों के सन्‍्तोप के लिये लोक 
में अवतार ग्रहण करता है | मक्ति, भक्त और भगवान्‌ का सवंध है। 
वसतुतः भक्ति भक के स्वरूप में मगवान्‌ की शक्ति की एक विशेष 
अभिव्यक्ति है। भक्ति के द्वारा भक्त भगवान्‌ की स्वरूप शक्ति को 
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धारण करता है | यह स्वरूप शक्ति छांदिनी कहलाती है । छाडिनी का 
सार भक्ति है और वह शुद्ध आनंद स्वरूप है। 

चैतन्य सत में भगवान की भक्ति ही जीवन का परम श्रेय है। ज्ञान 
भगवान्‌ के अतिरिक्त अन्य विपयों से मन को हटाकर भगवान्‌ में लीन 
होने में अ्रत्यंत उपयोगी है | भक्ति का एक मात्र लक्ष्य भगवान्‌ को प्रसन्न 
करना है, अ्रतः उसे अहेतु की भक्ति भी कहते हैं । कच्चे भक्त को 
भगवान्‌ के नाम-कीस न में स्वाभाविक आनंद आता ४ और भगवान्‌ 
की लौलाओं के ध्यान में तनन्‍्मयता रहती है। ज्ञान और कर्म के मार्ग 
उसके लिये अपेक्षित नहीं हूँ | केवल भक्ति से ही उसे परम लक्ष्य की 
प्राप्ति हो सकती है | साल को स्थयं मोक्ष भी कहा गया है। मक्तितच्च- 
ज्ञान से कही श्रप्ठ ६; तत्वगान तो भक्ति का फल है । भगवान्‌ 
के नाम-कीर्तन और प्रीतिपूषक लीला चिंतन से ममस्त कर्म-बंधन 
छिन्न हो जाते ह। किंठु भक्ति की भावना सरलता से उत्पन्न नहीं 
होती । भगवान्‌ में ईचि और उनके नाम-कीतन तथा लीला-चिंतन 
में आनंद बड़ी कठिनता से प्रात होते हैं। ऋच्चे भक्तों के सत्सग से 
धीरे-घीरे भगवान्‌ की ओर भावना उत्पन्न होती है, और वह भागवत 
आदि के मनन से दृढ़ होती है। बस्तुतः वह भक्ति भगवान्‌ की इच्छा 
से ही उत्पन्न होती है। भक्त की आत्मा मे आत्म लाभ-शक्ति का 
आविप्करण ही भगवात्त्‌ का अनुग्रह है । भक्ति के लिये किसी विधि, 
साधन अथवा चर्या की अपेक्षा नहीं है। भक्ति का सार भावना है । 
सब मूतों में भगवान्‌ का स्वरूप तथा सच भूतों क्रो भगवान्‌ का तथा 
अपनी आत्मा में आविप्कृत परमात्मा का अंश देखने वाला भन्‍्त 
सर्वोत्तम हैं। भगवान्‌ में प्रीति, भक्तों में बंधुत्त, अह्वानित्रों परदया, 
तथा शत्रुत्रों के प्रने उदासीनता का भाव रखने बाला भक्त मध्यम 
है। श्रद्धा और भक्ति से मगवद्मूति की उपालना करने बाला तथा 
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भक्त ओर अन्यजनों के प्रति विशेष भावद्वीन भक्ति मंद श्रणी 
का है। भगवान्‌ की प्रीति ही परम पुरुपाथ है। उसी से आत्यंति की 
दुःख निश्वत्ति और अनंत आनंद की ग्रामि होती है। अ्रत्यत प्रगाड़ 
भक्ति को प्रीति कहते हैं | प्रीति एक अत्यंत मार्भिक आंतरिक अनुभव 
है, उसके बाह्य लक्षण लौकिक शआगार के समान होते हैं। आत्म 
विस्मृति इस प्रीति की पराकाष्ठा है। उस अवस्था में इसे महाभाव 
कहते हैँ इसमें भगवान्‌ के प्रति तीत्र ममत्व का भाव उत्सन्न होता है । 
भक्ति का एक दूसरा रूप शान्त भक्ति भी है जिसमें “ममत्त्य” के स्थान 
पर “तबत्त्व” का भाव होता है। भक्त भगवान्‌ को अपना न मानकर 
अपने को भगवान्‌ का मानता है। शान्‍्त भक्ति में भगवान्‌ के प्रति 
स्वामी तथा पालक का भाव होता है। भक्त मृत्य रूप से अपने को 
भगवान्‌ का सेवक मानता हैं भगवान्‌ को शिश्लु रूप में मानकर लालन- 
भाव से जो भक्ति होती है उसे वात्सल्य भक्ति कद्ते हैं| किंतु यह 
कहा जाता हूँ कि दाम्ध्य-भाव को भक्ति मंही परम प्रीति और 
तीव्रतम आनंद की अनुभूति होती है । यद्यपि इसके वाह्य अनुभाव और 
लक्षण लॉकिक काम-रति के ही समान होते हूँ किंतु दोनों में एक 
महान्‌ अंतर है । लोकिक रति में आत्मतृम्ति का लक्ष्य रहता है, तथा 
भगवद्रति म॑ भगवान्‌ की प्रसन्नता का लद्दय॒ रहता है । 

बलदेव विद्याभूषण--चलदेव जाति के वेश्य थे। ये उड़ीसा 
प्रांत के निचासी थे, तथा नित्यानंद की शिष्य परपरा में थे | ब्रहममृन्न 
पर रचित उनका गोविंद भाष्य! उनका प्रमुख ग्ंथ है। 'गोविंद 
भाष्यः का सार उन्होंने स्वयं 'सिद्धात-र्र! नामक ग्रंथ में संगद्ीत 
किया है। बलदेव के बिचारों में मच्च का प्रभाव स्पष्ठ लक्षित होता 
ह शग्रतः उनके संप्रदाय को मध्य-गोटीय-स प्रदाय कहना अधिक 
उचित है । 
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वलदेव के अनुसार दुःख की शआात्यंति की निदृत्ति ओर अनंत- 
शाशइवत आनंद की प्राप्ति ही मनुप्य का परम लच्य है। इस लक्ष्य की 
सिद्धि स्वशञान-पूथक, भगवान्‌ के स्वरूपतः तथा समुणरूपतः ज्ञान 
द्वारा हों सकती है। भगवान्‌ का स्वरूप मब्विदानंद हे। चित और 
आनंद को भगवान्‌ का विग्रह सो कह सकते है। एक होकर भी 
भगवान्‌ अपनी अ्रवित्य शक्ति के द्वारा अनेक स्थानों पर तथा अपने: 
अनेक भक्तों के रूप में व्यक होता है। कितु वलदेव अपने मत को 
भेदाभेद से भिन्न मानते हैँ। अभिनेता को भॉति स्वरूपत: एक रहते 
हुये भी भगवान्‌ अनेक रूपों में व्यक्त होते हैं। अचिंत्य शक्ति होने 
के कारण वे तकातीत हैं। विरुद्ध गुणों का संबंध भो भगवान में 
संभव है। जीव भगवान्‌ से भिन्न तथा भगवान्‌ के अंश और आश्रित 
है। भगवान्‌ का आनंद, स्वरूप और परिमाण दोनों में, जीव के 
आनंद से भिन्न हैं| उनका ज्ञान सी भिन्न है । इस प्रकार ब्रह्म स्वरूपत 
जीव और जगत दोनों से भिन्न है। उपनिषदों के ऐक्यपरक वाक्यों 
का अथ तादात्म्य नहीं तदीयत्व है। जीव और जगत ब्रह्म नहीं ब्रह्म के 
हैं । विशेष” की कल्पना वलदेव मत की मौलिक विशपता है| 
भेदांश को जीव गोस्वामी की अपेक्षा अधिक महत्व दिया गया है। इस 
“विशेष! की कह्पना में ही मध्व का प्रभाव इष्दि-गोचर होता है। 
विशेष भेद का प्रतीक है। जहाँ वास्तव में कोई मद नहीं वहाँ विशेष: 
की सहायता से भंदअत्यय का विधान हो सकता दै। फिर भी भेद 
काल्यनिक या मिथ्या नहीं है । भगवान्‌ ओर उनके गुणों भ, उनके 
स्वढ्प और दिग्नह में कोई भद न द्ोते हुये भी 'विशेषता' के कारण 
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उसकी तीन प्रधान शक्तियाँ है--परमा-निष्णुशक्ति, न्षेत्रज्ञ-शक्ति 
ओर अविद्याशक्ति | परमाशक्ति रूप से ब्रह्म अपने अ्रविकृृत स्वरूप में 
स्थित रहता है। अन्य दो शक्तयाँ जीव और जगत्‌ के रूप में व्यक्त 
होतो है | भगवान्‌ की भक्ति ही आन द का परम साधन है। बलदेव 
भक्ति को भी ज्ञान-विशेप ही मानते हैं। भक्ति भगवान की हादिनी 
शक्ति का सार है। सर्तो का सत्संग भक्ति कीप्रामि का उत्तम 
साधन है। हमारा वघन सत्य है तथा मोक्ष भी नित्य आंर सत्म्र है। 
मोक्षावस्था मे जीव का ब्रह्म ने तादास्म्य नहीं होता; ब्रह्म से विशिष्ट 
रहकर ही वे परमानंद को प्राप्ति करते हैं | 


नवाँ अध्याय 
शेव और शाक्त संप्रदाय 


पिछले अध्याय में वेदांत तथा वैष्णव संप्रदायों के विवेचन के 
बाद शैत्र ओर शाक्त संप्रदायों का सी कुछ परिचय देना आवश्यक 
है। आरंभ से ही शैव संप्रदाय वेष्णुब संप्रदाय का प्रतियोगी रहा 
है | विष्यु तथा शिव (वा रद्व-) दोनों ही देवताओं का उल्लेख ऋषरवेद 
में मिलता है। ऋग्वेद के पूवभाग में वरुण तथा आगे चल कर इंद्र का 
मदत्व अधिक है । विप्णु इंद्र के सहायक हैं| रुद्र संहारक् तथा पशु और 
जन के पालक होने के कारण विष्णु से अधिक महत्त्वपूर्ण दिखाई देते 
है| किंतु आगे चल कर ब्राक्षण युम भें विष्णु का मधत््यं अधिक बढ़ 
गया और पौराशिक युग में तो विष्णु ने परमात्मा का स्थान प्रहण कर 
लिया । विष्णु की कल्यना के साथ हो साथ शिव की कल्पना का 
भी विकास होता रहा । वैष्णव संप्रदायों की भाँति अनेक शैब संप्रदायों 
का भी उदय हुआ । अपने मथुर ओर कल्याणकर स्वरूप के कारण 
विष्णु अ्रप्रिक लोक-प्रिय रहे हैं। किंतु दद्र के शिव स्वरूप में मंगल- 
मआवना का समावेश हो जाने पर शिवोगासता का भी प्रचार वहत 
हुआ | साधारणुतः उत्तर भारत में बेणगुव धर्म का तथा द्षिण भारत 
में शैव संथदाय का अधिक प्रचार है| 


चेदों में प्रकृति की प्रमुख शक्तियों को अनुप्राणित कर उन्हें देव-रूप 
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में प्रतिष्ठित किया गया है| प्रकृति के झचिर और भयंकर दो रूप हैं | 
एक कल्याणकर ओर दूसरा विनाशक है | इनमें प्रकृति की बिना 
शक्ति के प्रतीक देवता का नाम रुद्र था। रुद्र का कोप पशुओं, बालकों 
आदि का रोगादि से नाश करता था | किंतु क्रद्ध देवता को उपासना 
आदि द्वारा प्रसन्न भी किया जा सकता है। प्रसन्न होने पर यह संहारक 
रुद्र ही मगलमय शिव बन जाता है। वह रोगों का निवारण तथा पशु 
बालकों का पालन करता हैं। इस प्रकार रुद्र-शिव को कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से ही पाया जाता है। यजुबंद के शततरुद्रीय अध्याय 
से उसकी प्रसिद्धि अधिक हुई । अथववेद में इस कल्पना का और भी 
विकास हुआ । शतपथ ब्राह्मण तथा कोषोीतक़ी ब्राह्मण में अ्थववेदोक्त 
सात नामो में एक और जोड़कर आठ नामों से शिव की प्रतिष्ठा हुई । 
उसमें पहले चार--रुद्र, शव, उग्र और अशनि--संहार-सूचक हैं तथा 
शेष चार--तब, पशुग्ते, महादेव और ईशान मंगल सूचक हैं। 
तैत्तिरीय आरणएय॑ंक में समस्त जगत्‌ रुद्र-रूप बतलाया उया है। वेताश्वे 
तर उपनिषद्‌ में शिव की परमेश्वर के रूप में प्रतिष्ठा हुई, किठु इस 
उपनिषद्‌ में सांग्रदाथिकता का कोई आभास नहीं मिलता | रुद्र जगत 
के झ्ष्टा, नियता और लोक के अंतर्यामो हैं! वे सर्वश्ष और सबं- 
शाक्तिमात्‌ हैं। अथवंशिरत्त उपनिषद्‌ में पश, पाश आदि शेब-तंत्रों के 
पारिभाषक पदों का प्रथम परिचय मिलता है। महाभारत में शैव मतो 
का वणन मिलता दै | अजुन के शिव से पाशुपतास्त्र प्राप्त करने की कथा 
विख्यात है| वामन-पुराण में शैत्रों के चार संप्रदाय बतलाये गये 
शैब, पाशुपत, काक्षदमन और कापालिक | शंकर के टीकाकारों 
ने भी उक्त चार शैब-सप्रदायों का उल्लेख किया है। किंत॒ काल 
दमन! के स्थान पर 'कारुक तचिद्धाती' तृतीय संप्रदाय बतलाया है। 
भामतीकार वावस्पति मिश्र ने कारुक सिद्धांती! को 'कारणिक सिद्धांती 
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कहा है । रामानुज और केशव काश्मोरी भी उक्त चार से प्रदायों को 
मानते हैं. किंतु उनके अनुसार तीसरे संप्रदाय का नाम कालामुख 
है। इस प्रकार शैव संप्रदाव मुल्यतः चार हैं--शव, पाशपत, काला- 
मुख और कापालिक | इसके अतिरिक्त उचर तथा दक्षिण भारत में दो 
और शव संप्रदाव प्रख्यात हैं. एक काश्मोर-शंवमत तथा दसरा बीर- 
शैवमत कहलाहदा है | शव संप्रदायो मे शिव को रुद्र, शिव, महेश्वर, 

महादेव, पशुपति आदि रूपों में परमेश्वर माना जाता ह। शिव के साथ- 
साथ शक्ति को भी उमा, पावंती, काली, कराली आदि रूपों में विषणु 
की लक्ष्मी के समकक्ष माना जाता है। शक्ति क्रो प्रधान मानने वाले 
सप्रदाय शाक्त -संप्रदाय कहलाते हैं। श्रांगे शव श्र शक्तः संग्रदायों 
का संक्षिप्त परिचय दिया जाता है । 


--शैब-पिद्धांत 


शैव-विद्धांत का प्रचार दक्षिण के तामिल प्रदेश में है। तामिल 
भाषा में रचित -शैव भक्तों के रुचिर स्तोत्र और अन्य सिद्धांत-ग्रंय 
इस मत की ख्याति के आधार हैं। ये भापा-ग्रंथ भी श्रति के समान 
आदरणीय माने जाते हैं। शैव-सिद्धांत के मूल आधार दो हैं. एक 
वैदिक शैव मत की परंपरा तथा दूसरा आगम!। आगम! को शेव- 
सिद्धांत के नाम से भी पुकारते हैं। शैवों का विश्वास है कि भगवान्‌ 
शंकर ने अपने भक्तों के उद्धार के लिये अपने पाँच मुखों से इन 
धागमों' का आविर्भाव किया । सद्रोजात नामक मुख से---(१) कामिक, 
(२) योगज, (३) चित्व, (४) कारण, (५) अजित; वामदेव मुख से-- 
(६) दोत, (७) कद्ठम, (८) सइल, (६) अंशुमाव, (१०) सुप्रभेद; अघोर- 
मंससे-(११)विजय, (१२) निःश्वात, (१३) स्वायंभुव, (१४) श्रनल (१४) 
बोर; तत्पुरष मुख से--(१६) रोरव, (१७) (१८) विमल, (१६) 
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चंद्रतान, (२०) विंव; ईशान मुब से (२१) ग्रोदभशीत, (२२) ललित 
(१३) सिद्ध, (२४) संतान, (२४) सर्वोच्त, (२६) परमेश्वर, (१२७) 
किरण, (२८) बातुल आगर्मा का उत्य हुआ | इनमें प्रथम कामिक्र! 
आगम प्रधान है | इसके अतिरिक्त अनेक उपागम ई। 'कामिक! के 
उपागमो में मृर्गेंद्र' प्रसिद्ध ह। श्रगमों के साथ-साथ शवाचायों के अनेक 
ग्रंथ हैं। ईसा की चौददबीं शवाब्द्ी में नीलकण्ठ ने शेबमत के वैदिक 
तथा आगम आधार क बिधिवत्‌ समन्बय का प्रयल्ल किया । नीलकएठ 
का ब्रह्मतूच पर रचित शेव-भाष्य प्रख्यात है । उस पर अ्रप्यय दीडित 
द्वारा रचित शिवाक मशणिदोपिका नामक टीका अत्यत महत्त्वपूर्ण है। 


शेव पिद्दत के अनुसार शित्र ही परमतत्व हैं। शित्र अनादि, 
श्रनंत, शुद्ध सच्चिदानंद हैं। सच्चिदानंद का श्रर्थ स्वतंत्र सत्ता, 
विशुद्धि, अ्रनतप्रतिभा, अनंतज्ञाच, सब पराश मुक्ति, अनंत प्रेम, 
अनंत शक्ति और अनंत आनंद है। शिव जीबो (पशुश्रों) को ससार- 
माया के पाश' से मुक्त करते हैं। वे जीयो के स्वामी हैं ग्रत: उन्हें पशपति 
भी कहते हैं | शैब सिद्धांत में तीन पदार्थ माने जाते हैं--पति (शिव, 
पश्‌ (जीव) झौर पाश (जीव के बंधन) | 

पति--पति से अ्रभिश्ाय शिव से है जो परमेश्वर हैँ) शिव अनंत 
ऐश्वर्य से स पन्न, मबश्ञ और स्वतत्र हैं। शिव नित्य मुक्त हैं। उनका 
कर्मफल रूप शरीर नहीं है। किंतु उनका शरीर शक्ति रूप है। इन 
शक्तिग्यो को मत्र कदत हैं । इस प्रकार शिव पंचमत्रतनु हैं। ये पंच- 
मंत्र ही उनके शरीर के अंग हैं। ईशामंत्र उनका मस्तक है, तत्पुरुप 
उनका मुख है, मोर उनका दृदय है, बामदेव उनका गुद्य अंग है, और 
सद्योजात इनका पाद है। ईशानादि शक्ति से निर्मित शिष का यह्द 
शरीर ध्यक्ति' कदलाता है। सज्जन, पालन, संहार, तिरोभाव झौर 


शैव और शाक्त स'प्रदाव च्प्प्फ्‌ 


आनुग्रह करण इन्हीं शक्तियों द्वारा संपादित शिव के पांच कर्म हैं। शिव 
की दो अवस्यायें होती हैं---लयादस्या और भोगावस्था। जिस समय शक्ति 
समस्त व्यापारों को समाम कर स्वरूप मात्र में अ्वस्थान करती हे वह 
शिव की त्नयावस्था है। जिस समय शक्ति उन्मेष को प्रात्त कर विंदु को 
कार्योत्यादन के लिये अभिमुख करती दे तथा कार्यात्ादन कर शिव के 
ज्ञान और क्रिया की समृद्धि करती है , वह शिव की भोगावस्था है | 


पशु--पश से श्रमिप्राय जीव से है, जो आकार में अरु तथा शक्ति 
में सीमित है । वह नित्य और व्यापक्र है। वह कर्ता है, सांख्य पुरुष के 
समान अकर्चा नहीं; और अनेक है, वेंदांत के समान एक नहीं । वद्ध- 
दशा में वह पाश युक्त होने के कारण ज्ञान और शक्ति में सीमित है 
कितु पाश से युक्त दोने पर वढ शिवच्त को प्राप्ति कर लेता है और उसमें 
निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रियाशक्ति का उदय होता है। मुक्त जीव 
शिव--कबव्प होने पर भी स्वतंत्र नदीं होते वरन शिव के अधीन रहते 
हैं। पशु ( जीव ) तीन प्रकार के होते हें--१) विज्ञानाकल, (२) 
प्रलयाक्ल, और (२) सकल | मल तीन प्रकार के होते हैं --आशब- 
मल, कार्मण मल तथा मायीय मल | जिन जीवों में विज्ञान योग, 
संन्यास से या भोग मात्र से कर्म क्षीण हो जाते है तथा जिनमें कर्मक्षय 
के कारण शरीर बंध का उदय नहीं दोता, उन्हें विज्ञानाकल! कहते 
हैं। (विज्ञानाकल' पशुश्रों में केवल मल ( आगुव मल) शेप रह जाता 
है। दूसरा प्रलय दशा में शरीर पात होने से मायोय मल से रहित किंतु 
आशव मल तथा कार्मश मल से युक्त प्रलयाकल' कहलाता है। तीसरा 
तीनों! मलों से युक्त 'सकला कदलाता है। इनमें भी प्रभम 
'धविज्ञानाकल' समाप्त कछुप! और असमासप्तऊल्ुप' भेद से दो प्रकार 
का होता है। जब इन पशुओत्रों का मल पक्च हो जाता दे ती परम शिव 
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अपने अनुग्रह से उन्हें “विद्यश्वरा पद प्रदान करते हैं। झपक्च मल 
बाले विज्ञानाकल जीवा को शिव दया से 'मत्र' का स्वरूप ग्रदान करते 
हूँ | 'प्रलयाकल” भी दी प्रकार का होता है ->उकक्‍्च मल और अपक्य 
मल । प्रथम मोक्ष को प्राप्त होते हैं | दूसरे पुर्यप्टक युक्त तथा कर्म वश 
नाना प्रकर के जत्मों में भ्रमण करते हैं । प्रति पुरुष में नियत, सृष्टि से 
लेकर कल्प अथवा मोक्ष तक रहने बाला, प्रथिवी से लेकर कला पद्यंत 
तीस तत्वों से निर्मित सूद्रम देह का कहते हैं । 'तकल? “भी पक कलुप' 
और “अपक्य कलुष' भंद से दो प्रकार के होते हैं । इनमे 'पकव कलुप 
वालो को परमेश्वर अपने शरक्तिपात से मत्रेश्वर पद प्रदान करते हैं। 
अपक्व-कलुष वाले अपने कर्मानुसार संसार में भ्रमण करते हये नाना 
कार के विषयों का उपभोग करते हैं । 


पाश--जीबों के बधन का नाम पाश है। पाश-वद्ध होने के कारण 
ही जीवो की पशु” --सश्ण है । पाश चार प्रकार होते हैं-- (१ ) 
मल, (( २ ) कम, ( ३) माया और (४ ) रोधशक्ति | जो जीव की 
स्वाभाविक ज्ञान-क्रिया-शक्ति का आचछदन करता है वह मल! 
कहलाता है | फलार्थी जीवों से सपाद्यमान चर्माचम रूप बीजाकुरवत्‌ 
अनादि प्रवाहशील क्रिया का नाम 'कर्म! है। जिस में प्रलय काल में 
लीन द्ोकर सगकल में जीप उत्पन्न होते हैं उसका नाम माया! है । 
रोधशक्ति! साक्षात्‌ शिद की शक्ति है, जो उक्त तीन पाशों करा नियमन 
तथा उसके द्वारा जीव के प्रकृत रूप का तिरोधान करने के कारण स्वयं 
प्राश-रूप मानी जाती है। 


सोक्चष और साधन--जीव का स्वाभाविक शिव रूप मलादि से 
आउच्छादित द्वो जाता है; पाशवद्ध होकर वहीं पशु! कहलातःर है । 
मलादि पांश से मुक्त दोकर वह फिर शिवर्द की प्राप्ति कर सकता है | 
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इस मल -पाश से मुक्ति का क्‍या उपाय है ! मुक्ति का परम साधन तो 
शिव का अनुग्रह ही है। शिद के अनुग्रह से जीव में 'शक्तिपात' होता 
है जिस से मलक्षय होता है। इस अनुग्रह-शक्ति को 'दीक्षा' कहते हैं । 
आचार्य रूप से स्वयं भगवान्‌ शंकर ही (दीक्षा' द्वारा शिष्य का 
संसार-बंधन से उद्धार करते हैं। शिव अनुग्रह परम साधन द्वोते हुये भी 
नेतिक गुणों का अनुशीलन, योगादि साधन उपकारक हैं । मुक्त जीव 
का शिव से तादात्मंव नहीं होता, वह शिव-रूप अथवा शिव-कव्प हो 
जाता है। सजनादि पंच कर्मों को छोड़ कर वह सव प्रकार शिव के 
समान होता हैं । 


२--पाशुपत-मत 


पाशुपत-मत प्राय: नकुलीश-पाशुपत-मत के नाम से प्रतिद्ध है। 
कदाचित्‌ इसका यह नामकरण इसके प्रवर्तक के नाम के कारण हुआ 
हैं। नकुलीश या लकुलीश इसके आदि संस्थापक माने लाते ह | 
भगवान्‌ शंकर के श्८ अबतारों में लकुलीश प्रथम अवतार माने जाते 
हैं। लगुड धारण करने के कारण इनका नाम लकुडेश था लकुलीश 
हुआ प्रतीत होता है | इनकी जो मूनियाँ मिलती है उनमें इनके एक दाथ 
में लगुड था दण्ड रहता है | लिंगपुराण तथा वायुपुराण में महेश्वर के 
लकुलीश अ्रवतार की कया है। महामारत के नारायशोय खणइ में 
पाशुप्त मत का- उल्लेख है | इससे इस मत की प्राचीनता प्रमाणित 
होती है। प्रशस्तपाद ने अपने पदार्थ धमसंग्रह के आरंभ में वैशेपिक 


कप 


के स्चविता 55 कणाद कि ड्यर हई। झूटत जे सत्र स्चने े कप 





क्रिया है। दरिभद्र के ठीकाकार गुणरव ने वेशेपिक दर्शन के अनुयावियों 
दो पाशुयठ कहा है । इस से प्रतीत होता है कि एक समय पाशुप्त मत 
का वहुत प्रचार था। शेष और एाशुपत स्तों में समानता दोने के कार्य 
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उनका भेद कभी-कभी श्रांत भी हो जाता है। गुण रन ने नैंयागिकों 
को शैव कहा है| किंतु 'न्मागवार्तिक के रचयिता उद्योतकर ने 'पाशुपता- 
चार्य” की उपाधि से अपना परिचय दिया है। 


पाशुपतों का साहित्य बहुत कम उपलब्ध होता है । माधवाचार्य- 
रचित सब-दर्शन-संग्रह” में प्राप्य 'नकुलीश पाशुप्त! नाम से इस 
सिद्धांत का परिचय सबसे अधिक प्रामाणिक है। सौभाग्य से पाशुपतों 
का मूल सूत्र अंथ महेश्वर-रचित पाशुपत सूत्र” हाल ही में प्राम तथा 
प्रकाशित हुआ है । 


सिद्धांत की दृष्टि से पद्चु, पाश और पति की कब्पना शैव-सिद्धांत 
की भाँति पाशुपत मत का भी आधार है। यद्यपि दोनों मतों में सूक्ष्म तत्त्वों 
के दिपय में कुड्ध भेद हैँ। शैव रिप्द्धात में पशु, पाश आर पति तीन दी 
पदार्थ माने जाते हैं | पाशुपत मत के अनुसार पाँच पदार्थ हैं -कार्य, 
कारण, योग, विधि ओर दुःखांत | 
१--काये -- जो स्वातंत्य शक्तिसे रहित हो वह सब कार्य हैं! 
कार्य के तीन भेद हैं -- दिद्या, कला और पद्मु | इनमें विद्या जीव या 
पशु का गुण है ओर,दो प्रकार की होती है -वोध और अवोध | बोध- 
स्वभावा विद्या भी विवेक तथा अ्रविवेक युक्त दो प्रकार की होती है 
झौर उसको 'चित्त' कहते हैं । पशुच्त्य को प्राप्त कराने वाले धर्माधर्स से 
युक्त दिद्या अवोध रूप है । चेवन के श्रवीन स्वयं ग्रचेतन पदार्थ 'कला' 
है | कल” के दो भेद हँ---कार्य भर कारण | कार्य रूप कला में प्रथिव्यादि 
पंचतत्वों और रूपादि पंच गुणों का समावेश है| कारण रूप कला में 
न्रयोदश इंद्रियाँ अंतमृ त हैँ | जीव का नाम पशु? है। कार्य-कारण- 
रुपी कला मे बद्ध होकर सदा विपयों में परवश रहने के कारण लीद पशु! 
कहलाता है। पशु दो प्रकार का होता है--प्ताज्नन ओर निरज्ञन | शरीर 
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और इंद्विय से सवद्ध जीव साज्ञन पशु॒ तथा इनसे रहित जीव निरज्ञन 
पशु कहलाता है । 


(२) कारण--प्मस्त विश्व की सृष्टि, संहार तथा अनुगह का 
हेतु होने के कारण महेश्वर 'कारण” कहलाते हैं। इनकी शाल्लीय संज्ञा 
पति! है। निरतिशय ज्ञान-क्रिया-शक्ति से युक्त होना पतित्व का लक्षण 
है। वह पशुओं का पालक और परमेश्वर है। बह एक होकर भी 
अनेक गुण और क्रिया के संबंध से कई रूपों में व्यक्त होता है। 
निरतिशय शान और क्रियाशक्ति से युक्त तथा अनंत ऐश्बर्य से 
नित्य स'वन्नरू्प पति! है; तथा अनागंतुक अर्थात्‌ नित्य ऐश्वर्य से 
युक्त रूप आय? कहलाता है| 

(३) योग--चित्त के द्वारा आत्मा के ईश्वर के साथ संबंध का हेतु 
योग! कहलाता है । योग दो प्रकार का होता है--क्रिया लक्षण तथा 
क्रियोपरमल्क्षण । जप, ध्यान आदे रूप योग क्रियालक्षण है। निष्ठा, 
स'बित्‌ गति आदि करियोपरमलक्षण योग को संज्ञायं हैं। इसमें क्रिया 
की निवृत्ति होकर परमेश्वर म॑ एक निष्ठ भक्ति, उनके स्वरूप का 
ज्ञान तथा परमेश्वर को गति प्राप्त होती है | 

(४) विघे-- धर्म का साधक व्यापार विधि ऋदलाता हैं। बह 
दो ग्रकार का होता ई--प्रधान और गौण | प्रधात विधि 'चर्या' है जो 
साक्षात्‌ धर्म का देतु है। चर्चा दो प्रकार की होती है ->त्रत और द्वार । 
भस्म-स्मान, शयन, उपहार, जप और प्रदक्षिणा शत कहलाते हैं। साधक 
को भस्म से समन और भस्म से शयन करना चाहिये | उपद्ार 
नियम को कहते हैं | नियम ६ प्रकार का होता ई--दृस्तित, गीत, रुत्य, 
हुइक्कार, नमस्कार और जप्य | कएठ और ओप्ठ के विस्कूनन-द्वारा 
अहहह । शब्दपूर्वक अद्वहस 'हसित ? है। गांधब-शात्र के अनुसार 
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महेश्वर संबंधी गुणों का चिंतन गीत? है। नास्यशास्त्र के अनुसार 
भावपूवक हस्तपादादि का उत्लेपण 'दृत्य' दै। जीभ और तालु के 
संयोग से निष्पाद्यममान बृषभ के नाद समान हुड़हुड़' शब्द करना 
हुडुक्कार' है | क्राथन, स्पंदन, मंदन, शअंगारण, अवितत्करण, 
अवितद्भापण ये ६ 'द्वार' कहलाते हैं। असुप्त पुरुष का सुम पुरुष 
के त॒ल्य चिन्ह दिखाना 'क्राथन! है। बात-अस्त पुरुष के समान शरीर 
के अंगों का कंयन स्पंदनः है। उपहत चरण के समान लगड़ाते 
हुये चलना 'मंदन' है | कामिनी को देखकर कामुक के समान चेष्टा 
करना 'श्रंगारण' है। कार्याक्रार्य विवेक हीन पुरुष के समान लोक- 
निंदित कर्म करना 'अवितत्करण” है। श्रनगंल ओर अनर्थक भाषण 
करना अवितद्भाषण” है | अनुस्नान, भैक्ष्य, उच्छिष्द भोजन 
आदि (चर्या' के अनुग्राहक कर्म मौण विधि के अंतर्गत हैं | 

(७) दुःखांत--दुःख की श्रत्यंत निश्वत्ति का नाम दुः्खत दे । 
यही चरम पदार्थ परम पुरुषार्थ और मोक्ष कहलाता है। उक्त योग 
तथा विधि द्वारा मिथ्याज्ञान, अधर्म, शक्तिदेतु, च्युति और पशुत्व टन 
प्राच मलों के नाश-पूववक दुःखांत-रूप मोक्ष प्राप्त द्वोता है। मोक्ष का 
परम उपाय शिव की शरणागति है। भगवान्‌ पशुणति के प्रसाद से 
मलों का नाश होता है और जीव मुक्ति लाभ करता है। यह दुःस्ात 
दो प्रकार का होता है--अ्रनात्मक्ष ओर सात्मक। अनात्मक दुःखात 
का लक्षण दुःखो की ग्रात्यंतिकी निश्त्ति है। सात्मक में पारमेश्वर्य 
की प्राप्ति होती है | पारमेश्वर्य की अवस्था में अद्भुत ज्ञान और क्रिया- 
शक्ति का उदय होता हैं। यह अद्भुत ज्ञान शक्ति पांच प्रकार की होती 
हे--दशन, श्रवण, मनन, विज्ञान और सर्वज्त्व | यूक्टम, व्यवदित ओर 
विप्रकृष्ट पदाथों का ज्ञान दर्शन है। सर्वविध शब्दों का ज्ञान 'अबगणा! 
तथा संबंधिपयों का ज्ञान मनन! है | समस्त शास्ततरों का ग्रंथलः और 
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अर्थतः परिज्ञान “विज्ञान! है। 'सबशत्य” इस ज्ञानशक्ति को पराकाप्ठा 
है और इसके अंतगत समस्त ज्ञान-विषय हैं। अदभुत क्रिया शक्ति 
दीन प्रकार की होती हे--मनोजवित््व, काम-रूपित्व और विकरण घर्मित्व | 
किसी कार्य को सनोगति से शीघ्र करना 'मनोजवित्व! है। बिना यत्र के 
अनायास ही अमीष्सित रूप घारण करना 'काम रूपित्व' है। इंद्वियों के 
सहायता के बिना सब पदायों का जानना और सब कार्य करना 'विकरण- 
धरमित्व' हैं। इस प्रआर दुःखांत में अर्थात्‌ मोक्ष में अद्भुत ज्ञान- 
क्रिया-शक्ति विशिष्ट पारमेश्वर्य की प्राप्ति होती है | 


३-४-कालामुख और कापालिक मत 

कालामुख और कायोालिक स॑प्रदायों का अधिक परिचय प्राप्त 
करने के साधन उपलब्ध नहीं हैं। ये संप्रदाय बड़े रहस्यमय रहे हें; 
इनके सिद्धांत, साधन आदि सब बढ़े गुप्त रक्खे गये हैं | इसी कारण 
इनके पर परा का एकप्रकार से उच्छेदना हो गया । ये दोनों शेव मत के 
अत्यंत भयंकर रूप हैं| सामान्वतः इन दोनों में कोई स्पष्ट भेद प्रतीत 
नहीं होता । रामानुन्न के अनुसार कापालिकों के मत में छ: मुद्राओं के 
चारण से श्रपवर्ग की प्राप्ति होती है । वे छुः मुद्रायं कशिका, उचक 
कुृष्डल , शिलामणि, भस्म ओर यज्ञोगवीत हैं। जो शरीर में इन छुः 
मुद्राओं को घारण करता है उसका संसार-चक्र से मोक्ष हो जाता है । 
कालामुखों के अनुसार समस्त लौकिक और पारलोकिक कामनाओों की 
पूर्ति के छः साधन इस प्रकार हैं--कपाल-पात्र में सोजन, शव के भस्म 
से स्नान, लगुड़-धारण, मुरा-कुम का स्थापन, तथा तंत्रस्थित देत्ों 
पासना। दद्राक्ष माला, जदाजूद, काल, भस्म आदि इन नंप्रदावों के 
विशेष और पवित्र चिन्ह हैं| इन से प्रदायों में गुम क्रियाओं दारा अमेक 
अद्भुत शक्तियों को प्रासि स्षभव मानी जाती है। जनन्‍्म-जात ब्राष्मगुत्त 
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को ये लोग नहीं मानते | कोई भी मनुष्य कापाल-त्रत धारण करने पर 
तत्काल ब्राह्मण हो जाता है | 

कापालिक लोग भरव के भक्त होते हैं। माबबाचाय-कृत शंकर 
दिग्विजय में एक स्थान पर श्री शंकराचाय की कापालिफों से मेंट होने का 
वरणन है! एक टीकाकार के अनुसार उज्जगरिनी में श्री शंकराचाय की 
कापालिकों से भेंट हुई । कापालिकों का गुरु शंकराचाय के पास 
आया। वह शरीर में श्मशान का भस्म धारण किये हुये था और 
उसके एक हाथ में कपाल तथा दूसरे में त्रिशूल था | उसने शंकराचाय 
से कहा--उु मने शरीर में भत्म धारण किया है, यह उचित है। किंतु 
तुम पविनत्न कपाल के स्थान पर यह अपवित्र कमणडलु क्‍यों लिये हो ? 
तुम कपाली भैरव की उपासना क्यों नहीं करते ? बिना सुरा- रक्त-पूण 
कपाला की भेंट के भेरव प्रसन्न नहीं होते | इस पर राजा सुधन्या, जो 
शंकर के साथ थे, और कापालिकों में युद्ध होनें लगा। शंकराचाय ने 
कापालिकों को शाप दिया और वे सब नष्ट हो गये | तब कापालिकों 
का गरु क्रकेच शंकराचाय की श्रोर बढ़ा । उसने सुर से काल भरा 
झोर उसमें से आधा पीकर आाथे से भेरव का आवाहन किया। भैरव 
के प्रकट होने पर उसने शत्रुनाश का निवेदन क्रिया। किंतु शंकर 
स्वयं भेरव के श्रवतार थे | अत: भेरत्र ने शंका का वध ने कर स्वयं 
क्रकच का हो बच कर दाला | आनंद गिरि के अनुसार जिन कापालिकों 
से उज्जयिनी में श्री शंकराचाय की भेंट हुई थी वे मैरव को परमे- 
श्वर तथा सृष्टि का उत्पादक और संहारक मानते थे | वे यह विश्वास 
करने थे कि सुरापान तथा अभय भोजन से ज्ञान-श क्ति का उदय 
होता है| वे अपने को सदा काली अर्थात्‌ भरव की शक्ति से सुरक्षित 
मानते थे । भवभूति ने अपने मालतीमाधव में श्री शैल को कापालिकों 
का केंद्र वताया है। योग-द्वारा वे शीघ्रममन आदि की अदभुत 
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शक्तियाँ प्राप्त करते थे | कपाल कुश्दला मानव-मुण्ठों की माला धारण 
करती है। वह निशीय-काल में अपने पिता के महल मे सोती हुई मालती 
को उठाकर ले जाती है और श्मशान में ले जाकर कराला-चामुण्डा के 
सामने अपने गरु अ्रधोरघरट द्वारा सेंट चढ़ाये जाने के लिये समर्पित 
कर देती है। 

इमसे विदित होता है कि कागलिक-स प्रदाव कितना भयंकर 
सप्रदाव था। प्रकृति की कुछ सयंक्र शक्तियों से झदभाव्ित भय से 
वैदिक उद्गर की प्रतिष्ठा हुई । सेरव ओर चसिडका की कपाल-मालिका- 
मण्डित मूर्ति में इस कल्पना की पराकाप्ठा हुई | सुरा, रक्त और 
मानबवलि को मेंट ही इन देवताशों को प्रसन्न कर सकती थी। भेरव के 
उपासक कापालिक और कालामु्खों की क्रियायें बड़ी वीभत्स ओर भयंकर 
प्रतीत होती हैं | किसी क्रिसी अवस्था में तो शंसता का नग्न रूप दिखाई 
देता है। धर्म का इतना बोभत्स और अमानुपिक रूप वर्चर जातियों में ही 
देखा जा सकता है | काग्रलिक और कालामुख दोनों संप्रदायों का मेद 
सदा स्पष्ट नहीं रुता । रामानुज के अनुसार कालामुख अधिक,उमग्र संप्रदाय 
हैं | शिव- पुराण में उन्हें महत्नतथर कहा है| मदहात्रत की महत्ता कपाल- 
पात्र-सोजन, शव-भस्म-स्नात, आदि महान ओर विचित्र क्रियाश्रों में 
हैं। मालतीमाधव के टीकाकार जगद्धर ने कापालिकों को मद्त्रत नाम 
दिया दे । नाम और लक्षणों से कापालिक सी अत्वंत्र उग्र संप्रदाय जान 
यहड्ता हे । दोनों ही तप्रदायों में अनेक बीभत्स क्रियाओं का प्रचार था | 
उनमें से कोन सप्रदाव उम्रतर था इस निशुत का कोई अधिक महत्त्व 
नहीं जब दोनों ही संप्रदाय वीमत्सता की अ्न्ाधारण सीमा के निक्द 
थे। दोनों सग्रदावों का पूण स्वरूप क्या था और उनमें विशेष सिद्धांतों 
तथा क्रियाओं में कया भेद था, यह जानने का आज कोई ग्रामाणिकर 
आधार प्रात्त नहीं | 
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५--काश्मी र-शैव-मत 

प्राचीन काल में काश्मीर देश साहित्य, संस्कृति ओर दशशन का 
केंद्र रहा है | यह देश शैब-दशन का पुरातन पीठ “है । काश्मीर में 
प्रचलित शैव मत की दो शालाय हैं--स्यंदशास्त्र और प्रत्यमिज्ञ- 
शास्र । इस मत का मूल आविर्भाव स्वयं भगवान्‌ शिव से माना 
जाता है। आचाय॑ वसुगुत्त ने इसका लोक में प्रथम प्रवर्तन किया | 
शिवसूत्र काश्मीर-शैवमत का मूल आधार है | शिवसूत्र विमशिणी के 
आर भ में ज्ञेमराज ने बहुग॒प्त द्वारा शिवसूत्रों के उद्धार की परपरा का 
उल्लेख किया है। भगवान्‌ श्री कण्ठ ने स्वय स्वप्न में वसुगुत को 
महादेवगिरि की शिला पर अकित शिवसूत्रों के उद्धार तथा ग्रचार का 
आदेश दिया । ये ७७ सूत्र हो काश्मीर शैवमत की सिद्धात-मालिका 
के आधार-शूत्र हैं । वसुगुत्त-रचित स्पंद-कारिका में शिवसूत्रों के सिद्धांतों 
का हो विशदीकरण है। वसुगुप्त के दो प्रधान शिष्यों कल्लट ओर 
सोमानंद ने क्रमशः स्पदशातत्र और प्रत्यभिज्ञा-शासत्र नाम से काश्मीर 
शैव मत का दो धाराओं का प्रवर्तन किया । इन दोनों मतो के दाशनिक- 
दृष्टिकोण में बहुत समानता है; विशेष तिद्धातों में कुछ मतभेद 
भी हे। 

(क) स्पंदशाश्र 

बसुगुप्त की स्पंदकारिका से इस शासत्र और स'प्रदाय का माम- 
करण हुआ। बसुगृत के शिष्य कललट इसके प्रथम आचार्य हैं। 
स्पंदकारिका पर 'सपंद सर्वध्वः नामक जृत्ति कज्लट की सब से महत्त्व 
शाली कृति है । »'स्पंदसव स्व” वस्तुतः स्पंद-शासत्र का सव स्व ही है । 
स्पंद-शासत्र के अनुसार परमेश्वर पूर्ण स्वतंत्र ओर सवशक्तिमान्‌ है। 
वह केवल अपनी इच्छा-शक्ति से जगत्‌ की उत्पत्ति करता हे। उसे न 
प्र रणा के लिये कर्म का ग्राधार अपेश्षित है ओर न पग्रधानादि उपा- 
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दान कारणों की श्रपेक्षा होती है । न वह स्वयं ही उपादान कारण है। 
इस प्रकार सृष्टि का न कोई प्र रक कारण है और न उपादान कारण | 
सृष्टि चित्रपट तथा चित्रण सामग्री विना चित्रित एक दिव्य चित्र है| 
दर्पण में प्रतिवित्र के समान परमेश्वर में स्॒टि का आभास होता है, 
किंतु दपण के समान ही परमेश्वर नित्य अस्प्रष्ट रहता है | इस प्रकार 
सस्‍्पंद शास्त्र में एक परमेश्वर ही परम सत्य है। स्पद-शासत्र एक्र प्रकार 
का अद्वतवाद है| जीव परमेश्वर से अभिन्न दे, यद्यपि मलावरण के 
कारण इस तादात्म्म का उसे सामान्यतः वोध नहीं होता। यह मल्न तीन 
प्रकार का होता है---आ्राणव, मायीय और कार्मण । जब आत्मा अशान 
से अपने शुद्ध, स्वतंत्र और व्यापक स्वरूप को भुला कर अपने को अ्रपूर्ण, 
अशुद्ध मानती है तथा देहादि को आत्मरूप मानती दे तो यह आत्मा 
की परिडिश्नत्नता का कारणभूत मल आणवमल' कहलाता है। जीव का 

देहरूप में संसार में भ्रमण मायीय मल के कारण होता है | आअतःकरग 
आदि को प्र रणा से जब इ द्वियाँ उचेप्ट होती हैं तो कार्मण मल की 
उसत्ति होती है। नाद-द्वारा इन त्रिविध मल की क्रिया प्रवर्तित होती 
है । नाद शिव की मूल शक्ति का स्त्रो तत्व ई, उसीसे शब्द को उत्तस्ति 
होती है। शब्द के विना कम के आधार भूत भाव कारक या प्रेरक नही हो 
सकते | अतः शब्द ( नाद ) मल का मूल है। गंभीर ध्यान और हृठ़ 
योग के द्वारा जब भक्त के मानस में परमेश्वर का स्व॒रूए प्रस्फृटित होता 
है तथा समस्त परिच्छिन्न रूप ओर भाव विलय हो जाते हैं तब इन मलों 
का नाश होता है । जब यह अवस्या स्थिर हो जातों है, तभी जीवात््मा 
मुक्त होकर परमात्म-स्वरूप हो जाती है। परमेश्वर का यह साक्षात्कार 
पैर! कहलाता हे । 

( ख) प्रत्यमिज्ञा-शास््र 


ऐय सोमानंद ने प्रत्यध्िता शास््र प्रदततन 
ये शिष्य सोमान॑ंद ने प्रत्यभिना शात्ष का प्रवततन 
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क्रिया | सोमान द कृत 'शिव दृष्टि! प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र का मूल ग्रथ हैं। 
उत्पलाचाय का प्रत्यभिज्ञासूत्र', जो वस्तुतः कारिका है, सं प्रदाय का 
सबसे महत्त्व पूर्ण अंथ और इसके नामकरण का आधार है। उत्सला- 
चाय के प्रशिष्य अभिनव गप्त ने 'प्रत्यभिज्ञा सूत्र! पर ईश्वर-प्रत्यमिज्ञा- 
विमशिणी! नामक टीका तथा तंत्रालोका तत्रसार' परमार्थसार 
कादि अनेक महत्त्व पूर्ण ग्रंथ रच प्रत्यभिज्ञा मत का भाशहार भरा। 
अभिनव गुप्त का स्थान भारतीय साहित्य और दशन में अत्यत गौरव- 
मय है | अभिनव गुप्त के शिष्य क्षेमराज ने भी 'शिवसूत्र विमर्शिणी' 
प्रत्यभिज्ञा-हृदयः आदि ग्रंथ रच योग्य गुरु के योग्य शिष्य की भांति 
दशन-क्षेत्र में अपना महत्त्व-पूर्ण स्थान वनाया । 


सिद्धांत को दृष्टि से प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की स्पंद-शासत्र के साथ 
बहुत कुछ समानता है। स्पंद शास्त्र की साँति प्रत्यभिज्ञा-शासत्र भी एक 
प्रकार का श्रद्व तवाद है। इसमे भी परमेश्बर के साथ जीवाप्मा का 
तादात्म्य ग्रभीए 5 है | सृष्टि भी ईश्वर की स्वतंत्र इच्छा मात्र से होती 
है | इसके सिद्धांत में इसकी प्रत्यभिज्ञा' संशा का विशेष महत्व है । 
इस मत के अनुसार मोक्षावस्था में परमेश्वर का प्रत्यभिज्ञान' होता हे 
लौकिक प्रयोग में यह वही' व्यक्ति है, यह वही? वस्तु है, ऐसे ज्ञान ओर 
व्यवहार को प्रत्यभिज्ञा? कहते हैं | इसी प्रकार परमेश्दर का साक्षात्कार 
होने पर 'मैं वही परमेश्वर हूँ? ऐसा शान ईश्वर प्रत्यभिज्ञा? है। 

उपनि५दों में एक पाठ है 'तमेय भांतमनुभाति सव तस्य भासा 
सब मिद विभाति! ( का०२-२ ) अर्थात्‌ परमेश्वर के आलोक से ही 
विश्व म सब कुछ झ्रालोकित है। हमारे अ्ंतगंत ज्ञान शक्ति परमेश्वर 
की ही शक्ति हे । शक्ति के एकत्व के साथ-साथ स्वरूप के तादात्म्य 
की भी कल्पना स'भव हूँ | इस प्रकार शिव ही एक मात्र सत्य हे। 
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जीव साज्षात्‌ शिव स्वरूप है। जगत शिव से अभिन्न और उनकी 
इच्छाशक्ति का स्फुरण मात्र है। अशानावरण के कारण जीव का 
शिव रूप आवृत रहता है। साधना-द्वारा उस शिव स्वरूप का साक्षा- 
स्कार होने पर आत्मा को अपने वास्तविक पारमेश्वर-स्वरूप का प्रत्व- 
भिश्ञान दोता है, इसीलिये इस शासत्र का नाम प्रत्वभिज्ञा शात्त्र है। 
परमेश्वर अनंत शक्ति संपन्न है। उसकी अमंत शक्तियों में पाँच 
शक्तियाँ विशेष रूप से विख्यात हं--चितू, आनंद, इच्छा, ज्ञान 
और क्रिया । चित शक्ति प्रकाशस्वरूप है, जिससे परमशिव का स्वरूप 
स्वतः प्रकाशित होता है। आनंद शक्ति द्वारा वे स्वामाविक्त आह्ाद 
का निरपेक्ष अनुभव करते हैं। इच्छा शक्ति से वे स्वतंत्र और अविधात 
इच्छा-स पन्न हैं | ज्ञान शक्ति से वे अनंत श्ानसपन्न हैं। क्रिया-र्शाक्त 
से उनमें सर्वाकार-अहण की योग्यता है। इन पाँच प्रमुख शक्तियों द्वारा 
'परम शिव का अपनी स्वतंत्र इच्छा मात्र से जगहूपसे परिणाव होता 


श्छ, 


हर 


जीव वस्तुतः परमेश्वर ही है। अज्चान के कारण उसका पारमेस्वर्य 
स्वरूप अंताहत रहता है। अज्ञान परम शिव की स्वतंत्र इच्छा-शक्ति 
का विज सन-मात्र है| शिव अंपने रूप को तिरोहित तथा ग्रकट करने में 
पूर्ण समर्थ और स्वतंत्र हैं। जीव में परमेश्वर के गुणों का आमास 
होने पर भी उनका पूर्स परामश न होने के कारण तादास्म्य के पूर्णा- 
नंद का उल्लास नहीं होता । जित्त प्रकार एक कामिनी किसी नावक के 
शुण गणों से परिचित होने पर भी, अज्ञात रूप से नायक के निकट होने 
पर भी, प्रत्यभिशान के बिना मदन-विहल नहीं होती, किंठ दूती द्वारा 
यह कहे जाने पर कि “वह वही नायक है? नायक के प्रत्यमिशान पर 


् ए तल ५ 
अंमाछुल द्ोकर आत्मसमपंण कर देती है, उसी प्रकार स्वर परमेश्वर 
श्र 
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होते हुये भी आत्मा को अपने पारमेश्वय क्रा अभिज्ञान नहीं होता, 
किंठु गुरु के द्वारा अपने, स्वरूप का प्रत्यभिज्ञान कराने पर वह 
आत्मानुभव के आनन्द में विभोर हो जाती है। पारमेश्वय प्राप्त होने 
पर अन्य कुछ भी अपेक्षित नहीं रहता | अभिनवगुम का यह ईश्वरा- 
दृयवाद शंकर के ब्रह्माद्देत के वहुत कुछ समान है। दोनों में एक मुख्य 
भेद यह है कि शंकर का ब्रह्म निष्किय है, अभिनवगुत का ईश्वर-शञान 
क्रिया-शक्ति-स पन्न है | 
६--बीर-शैब-मत 

दक्षिण देश में प्रचलित शेव धर्म बोर-शैब-मत कहलाता है। इस 
मत के अनुयायियो को लिज्ञायत भी कहते हैं; क्योंकि ये लोग अपने गले 
में शिवलिज्ञ की मूर्ति धारण करते हैं | इस मत के आदि प्रवतक का 
नाम वसव कहा जाता है । वसव-पुराण नाम से प्रकाशित वीर-शेव ग्रंथ 
से इस मत ओर इसके प्रवतक वसव का परिचय मिलता है | वीर शैधों 
का विश्वास हैं. कि उनका मत अत्यंत प्राचीन हैं। बसवब पुराण से 
ज्ञात होता है कि वसव इस मत के आदि प्रवत्त क नहीं वरन्‌ प्रवल 
प्रचारक थे । वसव पुराण के आदि में कथा है कि छिस प्रकार नारद के 
अनुरोध से भगवान्‌ शंकर ने अपने नंदी को अवतार लेकर शैवमत के 
प्रचार की आज्ञा दी | वसव कलचुरी नरेश विजल के मंत्री थे । उनका 
जीवन राजनीतिक चक्रो में वीता । ऐसा प्रतीत होता है कि वसव ने वीरशैय 
मत के प्रचार के लिये अपने राजनीतिक प्रभुत्व का उपयोग किया इसी 
लिये इस मत में उनका इतना मान है। एकांत रामय्य ने भी जैन 
धर्म का उच्छेद कर वीर शव मत के प्रतिष्ठापन के लिये बढ़े विलक्षण 
कृत्य किये । पाँच मद्यापुरुषों ने भिन्न मित्र समब पर इस मत का उप- 
देश दिया है | इनके नाम रेणुकाचार्य, दावकाचार्य, एकोरामाचार्य, 
प एडताराध्य तथा विश्वाराध्य हैं; इन्होंने क्रमशः सोमेश्वर, सिद्धश्वर 
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रामनाथ, मल्लिकाजुट तथा विश्ववाथ नामक शिवलिज्ञों से आविमू त 
होकर शैवधर्म का प्रचार किया। इन्होंने क्रमशः वीर! सिंहासन को 
रम्मापुरी (मैसर) में, 'सद्धम' सिंहासन को उजयिनी सें, 'वैराग्य! सिंहा- 
सम को केदारनाथ के पास अश्वी मठ में, 'सूब' सिंहासन को 'श्रीशेल? 
में तथा शान? सिंहासन को काशी में स्थापित किया । 


सिद्धांत को दृष्टि से बीर-शेवमत एक प्रकार का विशिष्टाह्रत्त है। 
श॒क्ति-विशिष्द एक शिव को परम सत्य मानने के कारण इसे 'शक्ति- 
विशिष्टाइत'! मी कहते है । एक सब्चिदानंद स्वरूप परमत्रहझ्म ही परम 
शिव तत्व है | उसकी पारिभापिकी 'ज्ञा 'स्थज्ञ! है। परम शिव की स्थल? 
संज्ञा की व्याख्या कुछ कृत्रिम च्युत्यत्ति के आधार पर की जाती है | शिव 
जगतू.की स्थिति का आधार है, इसका-चोतन पूर्व शपथ सेदोताह। 
ल' लय का बोधक है | शिव से ही उत्पन्त द्वोकर प्रकृति, महत आदि 
जगतत्व शिव में ही लीन हो जाते हैँ । समस्त चराचर जगत का आश्रय 
तथा प्रस्मानंद के साथकों का परम लक्ष्य-स्थल होने के कारण भी शिव 
की ध्वज संज्ञा है ) 


इस स्थल! संशक शिव की स्वरूपावास्था शक्ति के साथ' सामरस्य 

है| जब इन शिव को लीला करने की इच्छा उत्यन्न होती है तो शान्त 
समुद्र के समान . स्थित स्थल! में कंपन उत्पन्न होता है।इस कंपन 
से स्थल”? के स्वाभाविक सामरस्य का विभेद होकर उसके द्विविधरूप 
हो जाते हू तजिनमे एक को 'लिज्लस्थलः झीर दसरे को 'अड्गस्थल' कहते 
। 'लिझ्नस्थल स्वयं शिव तथा उपास्य हई , 'अद्भत्घलां उपासक तथा 
जीव है| इसी प्रकार शक्तिमें भी दो-रूप उत्तन्न होते हैं। जिनमें एक 
का नाम कला और दसरे का भक्ति! है। लिंगाः की शक्ति का 
नाम कला दे जो प्रवृत्ति उत्तन्न करती है तथा अंग की शक्ति भ्रक्ति 
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है जिससे निम्रत्ति और मोक्ष उत्पन्न होते हैं । शक्ति लिंग को उपास्य 
बनाती है तथा भक्ति अग को उपामक। श्रंत म भक्ति के द्वारा 
ही अंग शिव (लिड्ठ) से एकीभूत हो जाता है | 


लिड़् स्वय भगवान शिव हैं, यह शिव का वाह्य चिह्न मात्र नहीं | 
लिड् स्थल तीन प्रकार का होता हे--(१) भाव लिड्ञ, (२) प्राण लिड् 
आर (३) इष्ट लिड्ग । प्रथम भाव लिड्ज कला-विद्दीन है और उसका 
श्रद्धा द्वारा साक्षात्कार होता है। वह केवल सत्‌ है, वह काल तथा 
दिक्‌ से अपरिच्छिन्न तथा परात्पर है | द्वितीय प्राण लिड़॒ कला-विदीन 
तथा कला-युक्त दोनो है। बुद्धि द्वारा उसका अवगम होता है । 
तृतीय इष्ट लिब्ठ कला-युक्त है ओर चक्चु द्वारा उसका दर्शन होता है । 
वह समस्त दृष्ट फलों का देने वाला हैं, अथवा दृष्ट उपास्य है, इसी से 
इसकी इृष्ण संज्ञा है। भाव लिड् परमात्मा का सत्स्वरूप है, प्राण लिड्> 
चित्‌ है और इष्ट लिड् आनंद है। भाव लिड् परम तत््व है। प्राण लिड् 
उसका सूद्ठम तथा इष्ट लिड्ग उसफा स्थूल रूप है। ये तीन लिज् आत्मा, 
प्राण और स्थूल देह के सागतिक है और प्रयोग, मंत्र ओर क्रिया से युक्त 
होने पर कला, नाद थऔ्रोर विन्दु कहलाते हैं | 


भक्ति जीव का लक्षण है। भक्ति शिव के प्रति उपासना की भावना 
है | इसकी तीन अवस्थाए होती हैं और तीन ग्रवस्थाओं के अनुरूप 
अंगस्थल” के तीन विभाग होते हैँ जिन्हें क्रशः (१) योगाज्ञ (२) 
भोगाड़ और (३) त्यागाड़् कहते हैं | प्रथम से जीव शिव से एकामाव 
प्रात्त कर आनंद को उपलब्धि करता है; दूसरे जे द्वारा जीव शिव के 
साथ आनंद का उपभोग करता है; और तीसरे के द्वारा सार को 
मिथ्या ओर क्षणभंगुर मान कर जीव उसका त्याग कर देता है | प्रथम 
कारणु-लय के समान तथा सुपुप्तिकय है; द्वितीय यृक्ष्म शरीर के समान 
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और रस्वप्न-तुल्य है। और तृतीय स्थूल शरीर के समान तथा चागुते तुल्व 
है। प्रथम योगांग के दो भेद होते हैं ऐक्य ओर शरण। संसार के 
मिथ्यात्त का ।वश्वास होने पर शिव के आनन्द का भागी वनना 'ऐक्य! 
कहलाता है| यह 'ऐक्यः की अवत्या समरसा भक्ति कहलाती है, क्योंकि 
इसमें जीव ओर शिव का आनंद में एकीमाव हो जाता है। जब जीव 
अपने ओर प्रत्येक वस्तु में लिड़ के दर्शन करने लगता हैतो इसे 
शुरणभक्ति! कहते हैं। यह आत्मानंद की अवस्था है| इसके दो भेद 
६-.( १ ) प्रण्ण लिक्की और (२) प्रसादी | प्रथम के लक्षण जीवन 
से निरपेक्षता, अहंकार त्याय और शिव का ध्यान है। समस्त भोग 
विपयों का :शबापंण करने पर 'प्रसाद भक्ति! प्राप्त होती है। जीव का 
भक्ति द्वारा एकीसाव ही भुक्ति है। अंग! के मलापनयन द्वारा भुक्त 
प्राप्ति का परम साधन 'सक्त' ही है। परम शिव के अनुग्रह से अंग 
( जीव ) भक्ति प्राप्त कर सकता ई | गुदु की कृपारूपिणी दीक्षा भक्ति 
म बड़ी सहायक होती है और बोर शेत्रों में एक प्रकार से आवश्यक 
मानी जाती है। वीर शैवों का दीक्षा-संस्कार वैदिक उपंनवन संस्कार के 
समकक्ष हो है। गायत्री मंत्र के स्थान पर, शेर ' ऊँ नमः शिवाब * 


ः . 
मंत्र का उच्चारण करते हैं, और यज्ञोपबीत के स्थान पर शिवलिश्न 
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कं शिरवर दि - 

धारण करते हूँ। दीक्षा के उचमब गुद शिवलिज्ञ को अमने वाम कर में 

गअहणा कर २०० झ्॒ संस्कार. न्‍् हि न्ज् न किक न््य्य डे 

अहणु कर पोइक्ष संस्कारूपूवक उसे शप्ब को दिखाता है। फ़िर 
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शिष्य के धाम कर में उसे रख कर शिष्यों को उन छद्ठढ को अपने 
रुप से देखने ऊरड फेज जे ि के गले में एक 

आाउत्मस्थ रूप से देखने का आदेस देकर उसे शिप्व॒ के गले में एक 
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रंशर्मा डोर से बाँध देता ६। इसे “लिल्लत्वायसदाक्षा” कद्दत हू | भाक्त 


के लिये दीक्षा आवश्यक है| दीक्षा प्रात कर लेने पर ही जीव शिवच्त्य 
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भाव का अभाव होने के कारण इसे तादात्म्य या अद्भगत कहा जा सकता 
है। किंठु यह अद्गत शंकर के ब्रह्माद्नेत से भिन्न माना जाता है। 
इसे केवलाडेत न कह कर विशिष्टाद्त कहना अधिक उचित है | शक्ति 
विशिष्ट शिव इसके अ्रनुसार परम तत्त्व है । अपनी शक्ति से ही शित्र से 
अंग! का आविर्भात्र होता है। शंकर के समान न केवल 'ब्रह्म' परम 
तत्व है, और न रामानुज के समान जीव और जगत्‌ ब्रह्म के विशेष रूप 
से वत मान नहीं रहते वरन्‌ केवल शित्र की शक्ति रूप से । इस भेद को 
छोड़ अन्यथा शिवाद्वेत रामानुज के विशिष्टादत के अधिक निकट है । 
मुक्ति प्राप्ति का परम साधन भक्ति भी शैव और रामानुज सम्प्रदायों की 
एक और मुख्य समानता है। श्रीकएठ शिवाचार्य ने अपने 'वेदांतसूत्र- 
भाष्य! में शिवाद्वत का दाशंनिक मिरूपण किया है। 


७-नशीक्त-मत 


शैव मत का सूत्र वेदों तक मिलता है | रुद्र-शिव की कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से द्वी हो जाता है | कंतु वेदों से लेकर ग॒ह्य सूत्रों तक 
रुद्र- शव के साथ किसी ख्री देवता को प्रमुखता दृष्टिगोचर नहीं होती | 
रुद्राणी, भवानी आदे नामों का उल्लेख अवश्य मिलता है, किंतु ये 
कोई स्वतंत्र शक्त संपन्न देवता नहीं हैं। उम्रा शिव की पत्नी हैं और 
शिब के प्रभुत्त को पराभूत नहीं करती । महाभारत! में एक स्तोत्र में 
अजुन ने दुर्गा की वंदना की है । उस मंत्र में दुर्गा के कुमारी, काली 
कपाली , महाकाली, चरडी, कात्यायनी, कराला, विजया, कौशकी, 
उमा, कांतारवासिनी नामों का उल्लेख है। 'हरिवशपुराण' में 
महिपासुरनाशनी, शुंभ-निशुंभ-मर्दिनी का उल्लेख है। “मार्कएडेय- 
पुराण” में चण्डी के उदभव- की कथा है| शुंभ-निशुंभ से तस्त द्वोकर 
देवता हिमालय पर गये और देवी को वंदना की | पाव॑ती जी गंगा 
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में स्‍्तान करने आई | तब शिवा अथवा अंबिका पावती के तनु से 
अकट हुई | पाव ती के देह-कोश से प्रकन दोने के कारण उसका नाम 
कोशिकी हुआ | जब अंबिका पाव ती के देह से प्रकठ हुई! तो पावती 
का चर्ण काला हो गया इसो से उसका नाम कालिका हुआ । जब शुभ 
ओर निशुम॒ उस पर दौड़े तो उसका मस्तक कोप से काला हो गया 
उससे मुण्ड-मालिका काली प्रकट हुईं । उसने चण्ड और मुण्ड राक्षसों 
का वध किया इससे उसका नाम चामुएडा हुआ ब्राह्मी, माहेश्वरी, 
कऔमारी, वैष्णवी, बाराही, नारतिंदी और एंट्री नामक सात शक्तियाँ 
डसकी धमृतियोँ हैं। 

उक्त विवरण से विदित होता है कि वत्तुतः एक ही देवी अनेक रूप 
से प्रख्यात हैं। किंठु घिवेक दम्टि से देखने पर ज्ञात होगा कि ये केबल 
एक ही देवी के अनेक नाम अथवा रूप नहीं हैं, वरन्‌ ये भिन्न-भिन्न 
देवियाँ है जिनकी कल्पना भिन्न भिन्न ऐतिहासिक परिस्थियों में 
प्रतिष्द्त हुई। भारतवासियों की मिस एकत्वासिमुखी विचास्यप्रवूत्ति 
से अनेक बंदिक देवताओं के समवाय से एक ब्रह्म या परमेश्वर की 
कच्पना प्रसूत हुई उसी प्रदत्त से ये अनेक देवियाँ एकीमृत हो कर 
एक ही शक्ति के अनेक माम-रूप की दोतक वन गई | सबसे पहले शिव 
की पत्ती उमा है । उत्तके बाद देमबता या पावती है, क्योंकि शिव 
गिरीश या पव॑तवासी है और उमा की उसतक्त भी हिमवान पर्वत पर 
हुई। उसके वाद अरणएय और दविंध्य पवंत पर निवास करने वाली 
देवियोँ है, जो पुलिंद, शबर, वरबर आद की उपास्या हे तथा भयंकर 
होने के कारण कराली, काली, चण्डी, चामुएझा आदि ऋकदलाती ह। 
शक्ति की भावना भी देवी की ऋलपना का एक प्रमुख अंग है । ऊपर 
चशित सात देवियों की कत्यना सात देवताओं की शक्ति के रूप भें 
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उपासना ने वड़ा भयंक्रर रूप ग्रहण कर लिया। स्त्री देवता की 
उपासना करने वालों में शक्ति की भावना सामान्यतः बतमान होने 
के कारण वे सभी शाक्त कहलाते है । 


शाक्त-तंत्रो' की संख्या वहुत अधिक है। श।क्त -उपासना विधि 
अत्यंत रहस्यमब तथा गोपनीय है। शाक्त-तंत्रों का प्रकाशन बहुत 
कम हुआ । उनको भापा धअत्यंत सांकेतिक प्रतीकात्मक तथा रहस्यमय 
होने के कारण प्राप्य ग्रंथ सहज अबग म्य नहीं है | शाक्तों का विश्वास 
कि विद्या गुरुमुख से ही प्राप्त हो सकती है। संकेतों और प्रतीको' का 
रहस्य स प्रदाय को परंपरा में प्रवेश करने पर ही ज्ञात हो सकता है | 


शाक्त संप्रदाय के अनुसार शित्र और शक्ति परम तत्त्व हैं | ज्योति 

स्वरूप शिव विमश अथवा स्फूर्ति रूप शक्ति में प्रवेश करता हे 

विंदु रूप ग्रहण करता है। शक्ति भी इसी प्रकार शिव में प्रवेश * करती 
है, इससे विंदु का विक्रास होता है। और उसमें से एक स्त्री तत्त्व का 
उदय होता है जिसे 'नाद' कहते हैं | इन नाद और बिंदु के संयोग से 
एक ऐसे तत््य की उत्पत्ति होती है जो पुरुष और स्त्री शक्तियों की गद्दन 
समानता प्रदर्शित करता है ओर जिसे 'काम! कहते हैं। इसके अतिरिक्त 
दो श्वेत ओर रक्त विंदु जो पुरुष ओर स्त्री शक्ति के प्रतीक होते हैं, 
मिलकर कज्ञा' को उत्तत्ति करते हैं। काम में संयुक्त नाद-बिंदु तथा 
कला! के स'योग से 'काम-कला' का आविर्भाव होता हैं | इस प्रकार 
चार शक्तियों का समागम होता हैं--( १ ) मूल विंदु जो सृष्टि के 
उपादान का प्रतीक है; ( २) नाद अथवा शब्द जिस पर पदाथों का 
नामकरण निर्भर है; और जो बिंढु से उद्भूत होता हे: ये वन्ठुओं और 
बाक के उपादान मात्र हैं; अतःउनके साथ एक उत्पादक शक्ति का स योग 
आवश्यक हैं;(३ )एवेत बिंदु ( वीये ) जो पुरुष शक्ति का सूचक है| 


शैव और शाक्त संप्रदाय पू०्प 


और स्वतः उत्पादन में समर्थ नहीं, तथा ( ४ ) रक विंदु (रज ) जो स्री 
शक्ति का सूचक है | जब एक तत्त्व 'काम-कला? में इन चारों शक्तियों का 
समागम होता हैतो उससे यह नाम रूप-मय वस्तु जगत उत्पन्न होता है | 
सोंदर्यलहरी” के अनुसार शक्ति के संयोग से ही शिव सृष्टि कर 
सकते हैं | अ्रतः शक्ति द्वी मूल क्रिया शर्क्तितया सजन-शक्ति है| परम 
शक्ति होने के कारण वह परा, ललिता, त्रिपुर संंदरी आदि नामों से 
विख्यात है । समस्त जीव त्रिपुर छुदरी के ही रूप हैं और समस्त वस्तु 
जगत्‌ उसी के उन्मेष से उदित है | त्रिपुर सुदरी की उपासना एक 
दीक्षा-पू्वक होती है। यह दीक्षा तीन प्रकार की होती है | पहली दीक्षा 
में महा-पद्मचवन में शिव के अंक में आसीन देवी के आनंदमय स्वरूप 
का ध्यान करना होता है | दूसरी दीक्षा चक्र रूपा होती दे । इसमें श्रीचक्रों 
के रूप सें उपासना की जाती दे तीसरी दीक्षा शाक्त तंत्रों के गुर सकाश 
ते अध्ययन और तत्व के अवगमन में हैं । दूसरीचक्र रूपा दीक्षा शाक्तों 
की मुख्य उपासना विधि है। श्रीचक्र के केंद्र में स्थित योनि का ध्यान 
ओर उपात्तता का मुख्य अंग दे । यह श्रीचक्र भोजयत्र, रेशमीचस्त्र या 
स्वरण-पत्र पर अंकित किया जाता है। इस उपासना के विप्य में यद्द 
जान लेना आवश्यक दे कि शाक्तों के दो मुख्य वग होते हं--( १ ) 
कौलिक और (२) समयी । पहले ध्यूल विषय की उपासना करते 
ओर दततरे चित्र की | शाक्त तंत्र बढ़े रहस्यमय माने जाते ह | शक्ति- 
संप्रदाय में योग का बड़ा महत्त्व है। योग ओर मंत्र साधना से मनुप्य 
की अंतर्निदित शक्तियों जागृत होती है। सिद्धि की अवस्था में पद्चकों 
को भेद कर कुशदलिनी शक्ति का उदय द्वोता है । ; 
जबिपुरा सिद्धांत के अतिरिक शक्ति संप्रदाय की अन्य अनेक 
शाखायें है और शक्ति-उठपासना के अनेक रूप है | तंत्रो के रहस्य 


न ज्ल्ज। स्वियि सकता ट 
उदबाटदन के वाद ही उनका कुछ दष्य पारेचव प्रात दो सकता है। 
ख््कः 


त्म्प 


दसवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में हमने वेदात को'बारह दशनो' मे से एक समझ 
वेदांत के प्रन्‍्य॒ *रिं गिना था । वास्तव में वेदात के अतर्गंत 
श्राचायं अनेक दशन हैं और *रतीय दाशनिक संप्रदायों 
की संख्या बारह से कही ग्रधिक है । रामानुज और शकर के सिद्धातो में 
महत्वपूर्ण भेद हैं; यही अन्य आचायों के विषय में भी कह्टा जा सकता 
है। प्रायः वेदांत के सभी दूसरे श्राचायों ने शाकर मत की आलोचना 
की है | इन सब गआचायों के मतो और आलोननाग्रो का श्यय्यलित 
बन इस छोटी पुस्तक में संभव नहीं है | यहा हम दो तीन ग्राचायों की 
शिक्षा का दिड मात्र प्रदर्शित करेगे | 
एनका समय रामानुज के कुछ ही बाद ग्यारहवी शताब्दी समझना 
चाहिए | यह तेलगू ब्राह्मण थे और वेष्णव मत 
के अनुयायी, इन्दोने शहासूत् पर 'वेदात पारि- 
जात- सौरभ! नामक भाष्य लिखा है | इनका मत द्वेतादत कइलाता है 
जो भास्काराचाय के भेदाभेदवाद से समानता रखता है | प्रसिद्ध केशव 
कश्मीरी जिन्‍्दोंने गीता और ब्रह्मसूच पर भाष्य लिखे हैं, निवाक के दी 
अनुयायी थे। 


निबाकाचाय 
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जीव ज्ञान-स्वरूप है और ज्ञान जीव का गुण भी है। गुण और गुणी 
मेंतादात्म्य नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहींजा सकता । आकार में 
जीव अर है, परंतु उसका शान गुण व्यापक है | प्रत्येक दशा में जीव में 
आनंद रहता है | अ्रचेतन तत्त्व तीन हैं, अग्राकृत ( रामानुज का शुद्ध 
सत््व या नित्यविभूति ), प्रकृति और काल | ईश्वर का नियंता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत्‌ का उपादान ओर निर्मित्त कारण दोनों है। 
निंवाक ने विवत्त वाद का खंडन करके परिणामवाद का पक्ष लिया है। 
ईश्वर, जीव ओर प्रक्वति में अत्यंत अभेद था भेद नहीं है। जीव ओर 
प्रकृति परतत्र सत्ताएं हैं और ब्रह्म सवतंत्र। ब्रह्म की शक्ति जगत्‌ की रचना 
करती दे | जिसे रामानुज ब्रह्म का शरीर कहते है उसे निंवाक त्रह्म की 
शक्ति पुछारते हैं। शक्ति के परिवतन ब्रह्म को नहीं छते । 
मिंवाक भक्ति-मार्गी हैं। नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर उन्होंने 
कृप्ण और राधा को स्थापित किया | भक्ति का श्रर्थ उपासना नहीं,प्र मं 
है । मक्ति अनन्य होनी चाहिये | दसरे देवताओं की भक्ति बजित है। 
सीब और अज्ञीव की अह्य पर निर्मरता ही निंवाक का अद्व त है | उनके 
दशन गन में हुत की भावना प्रवल है । निवाक ने रामानुज की आलोचना 
। विशेषण का काम विशिष्ठ पदार्थ को अन्च पदाथों से मित्र 
होता है। चित और अखित विशेषण इंश्वर को किससे भिन्न 
से ! अतएवं चित को इेश्वर का विशेषण मानना ठीक नहीं । 
शंकर के आलोचक वेदांत के आचारयों में मच्च का नाम प्रमुख हैं । 
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वे दतवादी थे। मध्याचाव पूणुप्रथ् और आनंद- 
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5 मध्चाच्रार्य के सिद्धांतों के लिए देखिए, नागरानकृत, रेन 
आफ रिप्वलिज्स इन इर्डियन फिलासफ़ी । 


प्र्ण्य दर्शनशाख्त्र का इतिहास 


पूर्णप्रश-दर्शन भी कहते हैं | मध्च का जन्म ११६६ ई० में हुआ । उन्होंने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा ओर अपने अनुव्याख्यान? में उसी की पुष्टि की। 
“अनुव्याख्यानः पर जयतीथ ने 'न्यायसुथा” टीका लिखी। जयतीथ की 
धादावली' भी प्रसिद्ध ग्रंथ है | इसमें श्रीदर्ष के टीकाकार चित्सुख को 
आलोचना है। व्यासराज का 'भेदोज्जीवन” भेद की वास्तविकता सिद्ध 
करता है | उसी लेखक का 'न्यायामृत' प्रसिद्ध ग्रंथ है। मधुसूद्न सरस्वती 
की अ्द्वत-सिद्धि में न्याबामृतः की आलोचना की गई जिसका उत्तर 
रामाचाय की 'न्यायाम्रृत-तरंगिणी” में दिवा गया | “गुरुचन्द्रिका' ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके प्रत्युत्तर में न्याय-तरंगिणी-मौरभ! 
लिखा गया। "न्‍्याब-रज्ञालंकार! में द्वोत और अद्वत के इस रोचक 
शास्त्राथ का सारांश इकट्ठा किया गया है। 


शंकराचाय के अध्यात और विबत्त सिद्धात की मध्व ओर उनके 
अनुयायियों ने कड़ी आलाचना को हैं | मध्य ने 
इस वात पर ज़ोर दिया है कि श्रम या भ्रात 
ज्ञान भी सवथा-नियम हीन नहीं होता । रस्सी में सर्प का श्रम होता दे 
शुक्ति म॑ रजत का । रस्सी में रजत या हाथी का श्रम क्यो नहीं होता ९ 
भ्रम के लिए दा सत्य पदाथों का होना आवश्यक है । सप और रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका भ्रम होता है| यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो ब्रद्म में उसका अव्याम या भ्रम भी नहीं हो 

सकता । 


अद्दे तवाद की आलोचना 


संत्ार में भेद नहीं है अभेद ही है, या भेद अवास्तविक अथवा 
मायिक है, यह कहना साहस-मात्र है | भद की वास्तविकता को माने 
विना जगत्‌ का कोई व्यवद्ार नहीं चल सकता । गुद ओर शिष्य, पिता 


ओर पुत्र, पति ओर पतन के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं। यदि 
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भेद न हो तो समाज और उसके व्यवद्वारों का लोप हो जाब | पाप और 
पुएय, शान ओर अज्ान का भेद तो श्रद्व ती को भी मानना पड़ेगा । 
यदि प्रमा और अप्रमा ( वथार्थ ज्ञान और अवया्थ ज्ञान ) में भेद नहीं 
है तो दाशनिक चिंतन की आवश्यकता ही क्‍या है! मध्य के अनुसार 
पाँच प्रकार का भेद बहुत ही स्पष्ट है :-- 

$--कड़ और जड़ का भेद--एक जड़ पदार्थ दूसरे जड़ पदार्थ से 
भिन्न है। कुर्ती ओर मेज अलेग-अलग है। 

--जड़ और चेतन का भेद--जीव और श्रजीव का भेद विल्कुल 
स्पष्ट है। प्राशधारी और आखयण-शून्य पदाथों की भिन्नता चालक 
भी जानते हैं | उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता 
नहीं है। 

३-जीव और जीव का भेद---जीद बहुत से हैं, यह मी त्पप्ट है | 
अन्यथा सुख, दुःख आदि सब को साथ ही साथ होते 


४ -जीव और ईश्वर का भेद--ईश्वर सर्वक्ष और स्वशक्तिमान है, 
जीव अल्यक्ष और अचब्य शक्तिवाला | अतएव उनमें भेद है ) 


पू--मड और इश्चर--लीच की तरह ईश्वर भी जड़ से मिन्न है | 

इन भेदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बड़ी बुक्ति व्याबदारिक 
हैँ। उक्त भेदों को माने बिना व्यवद्यार नहीं चल सकता | बदि जीव और 
जीव का भेद न माने तो नैतिक जीवन नप्य हो जाबगा | कोई उसी 
कोई दुःखी क्‍यों है, इसका डत्तर देते न वन पड़ेगा | इसी प्रकार अन्य 
भेदों की भी मानना चाहिए। 


परंतु भेदों की व्यावहारिक सत्ता से तो अद्द त देदत हो भी इन्कार 
नहीं हैं) मध्य के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारमा्िक्र है। भेद 
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की सत्ता ही नहों है। यह सिद्ध करने को कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों 
नेकी थी। 


भायत के अधिकांश दाशनिकों की तरह मध्च तीन 4माग मानते 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, श्रनुमान और श्रति। उपमान 
अनुमान में अंतमत हे । केवल प्रत्यक्ष ओर अनु 
मान की सहायता से हम विश्व की प्रहेली को नहीं समझ सकते, श्रुति 
की सहायता आवययक दै। मध्य स्वतः प्रामाण्यवादी ह | ज्ञाता और ज्ञेय 
के बिना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये अद्वृतवाद व्यथ है | ज्ञाता और 
शेय में सीधा संबंध होता है | शञाता एकदम ज्ञय को जान लेता दे । 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और परतंत्र | परम पुरुष परमात्मा की दी 
एकमात्र स्वतंत्र सत्ता है | परतंत्र सत्ता जीव और जड़-तत्त्व को है| अभाव 
भी परतंत्र पदार्थ है । 


मध्वाचाय के सिद्धांत 


जीव, जात और ब्रह्म तीनो अलग-अलग दँ।श्रति जब ब्रह्म को 
“(एकमेबादितीयम! (एक अद्वितीय) कहती है तो उसका तात्पय ब्रह्म 
को सवश्रष्ठ घोषित करना होता है| बहा से बढ़कर और कुछ नहीं है । 
ब्रह्म में पर अपर का भेद नहीं है, ब्रह्म एक ही है जिसमें अशेप अच्छे 
गुण पाए जाते हैं | ब्रह्म का श्र॒लों किक शरीर है और लद्धमी सदृचरी 
हैं | लक्ष्मी नित्य मुक्त हैं | 

जैनियों की तरह मध्य भी प्रत्येक भौतिक पदाथ को आ्रात्मा या जीव- 
युक्त समभते हैं | एक परमाणु के बरावर स्थान में अनंत जोब र 
(परमाणु-प्रदेशेष्बनंवा: प्रागिराशयः) |! बहा पर अ्वलंबित होने पर 
भी जीव कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावतः ग्रानंदमय है, जड़-तत्त्व 
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का संयोग ही उसके दुःख का कारण है। मोक्षावस्था में जीव का 
आनंद अभिव्यक्त हो जाता है । 


मध्य सांख्य की प्रद्धति को स्वीकार करते हैं | महत !, अहंकार, बुद्धि, 
मन, दस इंद्रियां, पांच विषय और पांच भूत यह .चोवीस प्रकृति के 
विकार हैं । 


ज्ञान से ईश्वर पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है | विश्व 
को समभ लेने से ब्रह्म या ईश्वर का ज्ञान होता है| ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उत्पन्न होती है। पवित्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की उप- 
ध होती है । गुद के चरणों में बैठकर नियमपूर्वक वेदाध्ययन करने से 
तत्त-बोध होता है । वेद पढ़ने का अधिकार शूद्रों और जियो को नहीं है, 
परतु वेदांत का अध्ययन सब श्रुद्धिमान पुदप कर सकते हैं| सव कुछ 
करने पर भी विना भगवान्‌ की छृपा के न ज्ञान हो सकता है न सोक्ष | 
मुक्त पुरुषो की बुद्धियां, इच्छाएं और उद्द श्य एक हो जाते हैं, यही 
उनकी एकता है। एकता का अर्थ तादात्म्य नहीं है | 'स आत्मा तत्त्व- 
मसि? का पदच्छेद मध्य स आत्मा अतत त्वम्‌ अति! करते हूँ, किसका 
अर्थ है, वह आत्मा नू नहीं है | मुक्त जीव ओर ईश्वर की एकता मध्य 
को स्वीकार नहीं है । 
शुद्धाद्वेत के प्रवच्तक श्री बल्लभाचार्य का समय पंद्रहवी शताब्दी 
समभना चाहिए | वे विष्णु स्वामी के अनुयायी 
थे। उनके काय का ज्षेत्र उत्तर भारत रहा. 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाए जाते हैं। श्री बत्जभाचार्य ने वेदांत- 
दत्रों पर अशुभाष्यः लिखा है और भागवत पुराण पर 'सुवोधिनी” की 


वल्‍लभ ध्व 
एलभादचाय 

















१ घल्लभाचार्य के सिद्धांनों के लिए देखिए. 'भ्रीमव्वरलनाचार्स 
आर डनके सिद्दांत' भट्ट श्री बजनाथ दर्मा कृत 
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रचना की है। 'प्रस्थानत्रयी ' के साथ ही वे सागबत को भी प्रमाण 

पनते थे | उनके संप्रदाय को ब्रह्मवाद! ओर पुष्टि सा! भी कहते 
हूँ | पुष्टि का अथ है पोपण अथवा अनुग्रह अर्थात्‌ मगवन्‍्कपा | अपने 
को हीन मानकर जो भगवान्‌ की दया पर निभर रहते है उन्हीं का कल्याण 
होता है | 


एक ब्रह्म ही तक््यपद्दा्थ है और श्रति ही उसके विपय में प्रमाण है | 
ब्रह्म निगु ण नहीं, सगुण है | जहां श्रति ने ब्रह्म को निर्गंण कहा है वहां 
उसका तात्पय ब्रह्म को संत, रज, तम आदि से रहित कथन करना है 
ईश्वर या ब्रह्म या कष्ण सृष्टिकर्त्ता हैं| कतंव्य के लिए शरीर की आव- 
श्यकता नहों है। फिर भा भक्तों पर अनुग्रद करने के लिए भगवान्‌ का 
अबठार द्वोता है। भगवान्‌ सत्‌, चित्‌ और आनंद-स्वरूप हैं | जीव का 
आनंद बद्ध दशा में तिरोहित दो रह्म है | भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगत्‌ 
की सृष्टि और प्रलय करते हैँ; वे जगत के उपादान श्रीर निमित्त कारण 
दोनो हैँ । जगत मिथ्या या मायामय नहीं है । माया ब्र्म की ही शक्ति 
है, इसलिए जगत्‌ सत्य हैं| अविद्या के कारण जीव वंधन में पढ़ा है 
यह अ्विद्या माया से भिन्न है और इसका आश्रय जीव है | वब्लभ शंकर 
के मायाबाद का समर्थन नद्ी करते, उन्होंने विशिष्टादत को भी स्वी- 
कार नहीं किया है। साख्य की प्रकृति को स्वतत्र-सत्ता भी उन्हें अभि- 
मत नदी है । जीव ओर जगत्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हूँ, पर वे त्क्म 
के विशेषण नहीं, श्रंश हैँ | वास्तव म॑ जीव और ब्रह्म एक ही हं। वब्ल- 
भाचाय की सब से प्रिय उपमा अभि और स्फुलिंग का सवंध हैं। जैसे 
ञ्म्ति से सस्‍्फुलिंग या चिनगारियां निकलती हैं वैसे ही त्रह्म से चित और 
अचित, जीव और जगत, उसन्न द्वोते हैं। इस प्रकार द्वत कीं है दी 
नहीं, श्रद्वत ही परमाथ सत्य है । ब्रह्म ने इच्छा की कि में एक से बहुत 
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हो जाऊँ; अपने को अभिव्यक्त करना ब्रह्म का स्वभाव है, वही सुप्ठि 
का हेतु है। 
जीव अरु है। मुक्ति का अथथ भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी 
लीलाओं का आनंद लेना है । भक्ति मोक्ष का सुख्य साधन है और 
ज्ञान गौण | शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुःख देने में कोई लाभ 
| बललम चार व्यूहों का सिद्धांत मानते हैं। सव कुछ ब्रह्म से 
उत्मन्न होता है, तत्वमसि? ( बद तू है ) का अक्षराय ही वास्तविक श्र्थ 
है | तिलक और तुलसी का धारण, वर्णाश्षम धर्म का पालन और सेवा, 
पुष्टि-साग की मुख्य शिक्षाएं हैँ | भगवान्‌ के अनग्रह में विश्वास रखना 
चाहिए। शुद्धाद् त-मात एड में लिखा है--- 
येतु झानेक संनिष्ठास्तेपां लय एवं हि, 
भक्तानामेव भचति लीलास्वाद: अति दुलभः | 


अर्थात जो केचल ज्ञानी हैं उनका भगवान में लय हो जाता है । 
अपने व्यक्तित्व को बनाए रख कर भगवान्‌ की लीलाओं का श्रति दुर्लभ 
आपस्वाद भक्तों के लिए ही है । 


वल्लभ के पुष्टि माग का उत्तर-भारत पर वहुत प्रभाव पड़ा | कप्णु- 


वललसाचाय का भक्तिका उपदेश इस सप्रदाय की प्रसिद्धि का सुख्य 
प्रभाव कारण हुआ । वहत से श्रष्टठ कवि, जिनमें उर- 


दास और मोरा का नाम मुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये ओर 
उन्होंने अपनों सरस काच्यसध्टि से उत्तर-भारत को कृष्ण-भक्ति में हवा 
दिया। दिंदी-सादित्य में जिन्हें आअप्छाप! के कवि कहते ई थे वल्लभाचार्य 
के ही अनुयायी थे ।* वल्लम ने पहले मध्य-संप्रदाव ने भी कवियों को 
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प्रभावित क्रिया था। मध्य संप्रदाय से प्रभावित होने वाले हिंदी-कबिये: 
में विद्यायति मुख्य हैँ |१ 

बंगाल में वेष्ण-धर्म और मक्ति-मागं का प्रचार करनेवालों 
में चेतन्यदेव का नाम मुख्य है। उनका जन्म 
१४८५ इ० में हुआ | श्री चतन्य पर विश्यु-पुराण 
हरिबंश-पुराण और भागवत का वहुत प्रभाव पड़ा और वे राधा-कृष्ण 
के अनन्य भक्त वन गए। उनकी शिक्षा को दार्शनिक आधार जीव 
गोध्वामी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया | चेतन्य का व्यक्तित्व आकर्षक 
था । वे जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई मुसल्मानों को 
अपना शिष्य बनाया । जीव गोस्वामी का शत-सन्दभ' ओर व 
का वेदांत पर गोविन्दभाष्य' उल्लेखनीय ग्रंथ हैं | भक्ति-साहित्य बाम्तव 
में प्रांतीय भाषाशओ्ं में विकसित और परिवद्धित हुआ है । 


श्री चैतन्य महाप्रभु 


चेतन्य-संप्रदाय में विष्णु ही अंतिम तत्त्व है | विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित्‌, माया ओर जीव । चित्‌-शक्ति से भगवान्‌ अपने 
गुणों को अभिव्यक्ति करते हैं। उनको आनंद-शक्ति ( हादिनी ) का 
व्यक्तस्वरूप राधिका ( कृष्ण-प्रिया ) हैं | माया-शक्ति से भगवान्‌ जड़- 
जात्‌ को उत्पन्न करते हैँ ओर जीव-शक्ति से आस्मा्रों को | जीव भगवान्‌ 
से भिन्न है ओर अणु्पारेमाण बाला है । जीव ओर जगत्‌ भगवान के 
विशेषण नहीं हैं, उनकी शक्ति की अमभिव्यक्तियां हैं । वलदेव ने माया को 
प्रकृति वन किया है जिसमे भगवान्‌ के ईच्षणमात्र से गति उत्तन्न 
हातठो है। 

मोक्ष का थ्र्थ है भगवान्‌ की प्रीति का निरंतर अ्रनुभव। प्रेम ही 
मुक्ति है, भक्ति ही वाघ्तविक मोक्ष है । भगवद्‌-भक्ति की प्राप्ति दी 
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जीवन का रूथ्य है। विशुद्ध श्रम ओर काम-वासना में ज़मीन-आस्मान 
का अंतर है | ज्ञान की अपेज्ा भी भक्ति श्र४)्ठ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मिल सकते | 
सिंदहानलोकन 
अपनी पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 
ज़ोर दिया था कि विभिन्न दाशेनिका और आचायों में मतभेद है; यह 
नहीं हमने यह भो कहा था कि मतभेद अ्रच्छी चीज़ हे ओर किसी राष्ट्र 
या जाति की उन्नति का अन्यत्म कारण हँ। क्योंकि हमे भारत के 
दाशनिक इतिहास का खण्ड-खए्ड करके वन करना था, इसलिये इस 
रगौरव देना आवश्यक था अन्यथा इस वात का भव था कि पाठक 
भिन्न संप्रदायों की विशेषताओं ओर दृद्ृमताओ पर ध्यान देने के कप्ट 
से बचने की चेष्ठा करते | अब जब कि हम विभिन्न मतों का अलग- 
अलग अध्ययन करचुके है, यह आवश्यक है कि हम संपूण भारतीय-दशन 
पर एक बहगम-दाष्यट डा] लें ओर सब दशनों की सामान्द विशेषताओं को 
समझाने क्री कोशिश करें। भारत में प्राचीन काल से राजनीतिक नहीं 
किंतु धामिक आर सांस्कृतिक एकता रही हैं; भारत के सारे हिदुओं 
सें यह एकता आज भी अक्षुर्ण है | इस सांस्दतिक ओर धामिक एकता 


जज 
का निक पधार >> जानने योग्य दात £ 
का दादश्ानक् आधार क्या ६, यह जानने दाग्य वात ह। 
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कर 0 
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ज्ञान से नष्ट हो सकता है । बंधन ओर वधन का हेतु तथा आत्मा 
का यह द्व त भारतोवब-दशन की मूल धारणा है । आलोेचेको का यह 
कथन कि भारतीय-दशन इस लोक से विमुस्य ओर परलोक मे अनुरक्त 
है, बहुत हद तक ठीक है | परतु साधनावन्था हल लोऊ की दी चीज़ है 
इसलिए लोकिक व्यवहारों का भी मद्त्त्व देना पढ़ता है | 

उपयु क्त द्वौतः भारत के सनी दशना में वर्तमान है। जैन-दर्शन 
कार्मण-वांणा! या कर्म-परमाणुआओ से अनग हाने को मोक्ष कहता हें; 
साख्य-योग मे प्रकृति का तसग छूटना दी कैवल्य है। न्‍्टाव-वैशेषिक 
के जीव की मोक्ष ज्ञान शूत्प अवस्था है; यहाँ मामला का सत ह। परंतु 
यदि प्रकृति ओर पुरुष दोनों को समान रूप से पासमारविक माना जाय 
तो मोनल-दशा म उतमे सवव होना अनिवार्य है | ट्सलिए वेदत का 
कहना हे कि 'वधन ओर बन के हेत' की वास्तविक सत्ता नहीं है | 
जग्रतू माया का प्रपच है, उसका केवल व्यावहारिक सचा हे जो मुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहती | ऐसी दशा में मुक्त पुरुष ओर प्रकृति के 
सबंध का प्रश्न ही नहीं व्ठता | 

वेदात को अद्व तवाद' कहा जाता हैं परत यदि विचारपूबक देखा 
जाय ता वेदात भी द्वत-दशन है। तीन प्रकार को सत्ताएं, सत, असत्‌ 
ओऔरअनिवचनीय, व्यावहारिक सत्य ओर परमाथ सत्य आदि की घारणाए 
द्व त-मलक हैं | यह इत बबन ओर मोक्ष के ही मूल म वत्त मान हैं । 
यदि वास्तव म किसी दशन का अद्वध तवाद कहा जा सकता हैं ता वह 
भक्ति-मार्गियों का दशन है | मगबदगीता और रामानुज के सिद्धात वास्त- 
बिक गद्वगृत हैं; बहा जीब और तगत को ब्रह्म की दो प्रकतिया (परा और 
अपरा ) या विशपण अथवो प्रकार कथन किया गया हैं। वल्लनाचाय 
के मत में चित माया ओर जाव ब्रह्म की शक्तिया हैं | रामानुज की 
किव्मनतरी तो हीगल फिलासफी से मिलती जुलती है। भेद वास्तविक 
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है; चरम-तत््व को एकता भेदों में अभिव्यक्त हो रही है । भेद ही 
एक! का जीवन है। सेदों का सामानाधिकरएय ( एक अधिकरथ में 
रहने का स्वभाव ) ही रामानुज के विशिष्ठादत का मल-मंत्र है । 
रामानुज़ के मत में शरीर और जीव दोनों ब्रह्म के विशपण हैं; वे उन 
दोनों में अन्य की तरह घोर दृत नहीं मानते | मुक्ति में भी जीव का 
शरीर होता है | रामानजञ ने जीवों को स्थिनोज़ा को अपेक्षा अधिक 
व्यक्तित्व और स्वतंत्रता देने की कोशिश की है । 


परंतु इससे पाठक यह न सम लें कि द्तवाद कोई बुरी चीज़ 
है था रामानज शंकर से बढ़े दाशंनिक हैं| हर प्रकार के अद्तवाद में 
कठिनाइयां हैं| एक! से अनेक! को उत्रत्ति केसे होती है ! विश्व-तत्त्व 
एक साथ ही “सम! और “विपम' केसे हो सकता है १ सारे दार्शनिक 
अंतिम तत्त्व को निरक्षन, नर्विकार और निद्द द्‌ कथन करते हैं, फिर 
संसार में विकार और छद्ध कहां से आ जाते हैं ९ संसार सें दुःख, 
मिराशा, भय, घणा, द्वप क्‍यों हैं १ विशुद्ध श्क्म इन सब का कारण हो 
सकता है, यह समझ्क में नहीं आता | अपने जीबन की सच मल्यवान्‌ 
वस्तुओं--विद्या, प्रेम, महत्त्वाक्राइक्षा, पाप, पुएय आदि--को माया 
कहने को भी जी नहीं चाहता । ऐसे ब्रह्म को दम क्या करें जिसे हमारे 
ठच्छ जीवन से कोई सहानुभूति नहीं है ! 

जड़ और चेतन का मंद मानकर भारतीय-दर्गनों ने चेसन-तत्त्व 
पर बड़े मनोयोग से विचार किया है | वहदेवदाद! ओर “तव्स्थेश्वरबाद! 
को ठुकरा कर वे चअतन्य-तत्व की एकता के सिर्दधांत पर उपनिषत्काल 
में हो पहुँच गये | उपनियदों में ही ब्रह्म-यरिशामवाद अथवा पाया- 
शन्वादह ता भी पाया जाता है। चेतन-संबंधी विचारों में इतनी जल्दी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 





प््‌श्द दर्शनशास्त्र का इतिहास 


साधना-सवंधी विचारों में भारतीय दर्शन काफी विचित्रता उपस्थित 
करता है। वेदिक-काल की' साधना देवस्तुति ओर सरल यज्ञ थे | इसके 
बाद 'कर्मकाएड' का अम्युग्य हुआ और वर्णाश्रम-धर्म की शिक्षा शुरू 
ई | यह शिक्षा अथवा आदश अपने विकृत रूप मे आज भी चला जाता 
है। योगिक क्रियाआ की शिक्षा सव॑ साधारण के लिये न थी, बह 
गहस्थ-धर्म के अनुकूल भी न थी | दसजिए ऋमंबोग” और “'जञानयोग! 
का जन्म हुआ जिनके समिश्रण से 'समुच्चयवाद! ( ज्ञान ओर कर्म 
दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वाम ) का उदय हुआ । इन सब के नाथ ही 
भागवत-घधर्म की भक्ति-विघयक शिक्षा भी चलती रही जिसने बाद को 
भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया । 


भारतीय सम्यता और सस्कृति के क्रिश्वियन ईसाई) आलोचक इस 
बात पर बहुत जोर देते हैँ कि भारत के लोग जगत्‌ को मिध्वा ओर 
सामाजिक व्यवहारों को कू 5 समझते हैं। उनकी मसम्मति मे “ेदात- 
दशन' ही भारत का प्रतिनिधि दशन है ओर उनमें मायावाद को शिक्षा 
है। इस प्रकार की आलोचना आलोचको के पक्षपात ओर नखता की 
परिचायक हैं| हम कइ चुके हैं कि वेदात ने नेतिक जीवन की आवश्य- 
कता से कभी इनकार नहीं किया । चरित्र की शुद्धता पर जितना भारतीय 
दशन ने ज़ोर दिया है उतना ग्मिी ने नहीं दिया | इसका कारण यहा 
पर धर्म ओर दर्शन में भेद न करना था। भारत मे वेदात के अतिरिक्त 
अन्य दशनों का भी यथेण्ट प्रचार रहा है। न्याय और मीमाता समय- 
समय पर प्रसिद्ध दशन रह चुके हैं। वम्तुतः शकर का “शानयोग! 
मीमासा के बढ़े हुए प्रभाव के बिदद्ध प्रतिक्रिया थी। शम्र का मायावाद 
जनता में कमा प्रसिद्ध नहीं हुआ | भारतीय जनता के घामिक ओर 
दार्शनिक विचारों का स्तोत पुराण-प्रथ रहे हैं | प्रायः सभी पुराण जीव 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा ईश्वर पर निभर द्ोने की शिक्षा 
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देते हैं। पुराणों के दर्शन को हम 'सेश्वर सांख्य! कह सकते हैं। भिन्न- 
सिन्न पुराणों में ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नामों से अभिद्दधित 
किया गया है। मतलब एक हीं परम-तत्व से है जो जगत्‌ का 
आधार है| 

प्राचीन काल से भगवद्गीता हि दुओं का प्रिय अंध रंहा है और उस 
में स्पष्ट ही कर्मंयोग तथा भक्ति का प्रतिपादन है। रामानुज के वाद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मार्गी बन गये । अद्वोत-वेदांत के शिक्षक 
भी भक्ति-माग के प्रभाव से वंचित न ये | शंकराचाय कहते हैं, 

सत्वपि भेदापगमे नाथ तवाह न मसामकीनस्त्वम्‌ 
सामुद्रो हि तरंग: क्वचन समुद्रो मं तारंगः। 

अर्थात हे भगवन्‌ ! भेद मिट जाने पर भी में आप का कहलाडेंगा 
नकि आप मेरे। तरंग करे समुद्र को? वतलाया जाता है; संमुद्र 
तरंग का! है, ऐसा कोई नहीं कहता। 

आश्चर्य की वात दै कि रामानुज से प्रारंभ करके मिंवाक, मध्चा- 
चाय, कवीर, दादू, नानक, बल्लभाचाये, तुलसीदास, वरदास, चेतन्व- 
देव, वुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु) आदि ने जो भारत 
के कोने-कोने में भक्ति की घारा प्रवाहित की उसे भाग्त के यह धुरंधर 
आलोचक देख ही नहीं सकते । शिव, विष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
गये भारतीय भक्ति-काव्य के सामने योढप का सारा ईसाई-सादित्य तुच्छ 
ओर मनीरस है | दम ऐसा पक्षपात-वरश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है | शिव संबंधी भक्ति-काव्य के विपय में दामेंट कहता है--.. 

संसार के किसी धर्म ने इतना सम्रद्ध तथा कब्मना, चमत्कार, भाव, 
ओर सीप्च-युक्त भक्ति-काव्य उत्तन्न नहीं किया है ।१५ 


* डी दा आफ इरिशिया, ए० मरे 


प्र२० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


यह एक निष्पक्ष विद्वान के भारतीय भक्ति-काव्य के एक अंश के: 
विषय में उद्गार हैं। वानेंट ने हिंदी के सूरसागर, विनय-पत्रिका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अन्यथा वह शैव-भक्ति-काब्य को ही 
इतना महत्व न दे देता। भक्ति-काव्य भारतीय साहित्य की स्प्रदणीय 
विशेषता है | आज भी वैष्णव-साहित्य से प्रभावित रवींद्रनाथ की 
गीताज्जलि! ने सहज ही पश्चिम को मोह लिया । 

आधुनिक काल में श्री लोकमान्य तिलक ने गीता रहृत्यः लिखकर 
“कमयोग' को प्रसिद्धि देने की कोशिश की है। संसार के सब से बड़े 
कमेयोगी महात्मा गाधी को उत्पन्न करने का श्रेय आज भारत को ही है | 
गीता का कर्मयोग! साधना-त्तेत्र में भारतवर्ष का सब से बड़ा आवि- 
ध्कार है। जड़वाद और प्रतिद्वन्द्रिता से पीड़ित योरप को भी आज उसी 
की आवश्यकता है। आल्डुअस हक्‍्सले नामक लेखक का विचार है कि 
संसार का त्राण 'निष्कास कर्म' के आदश से ही हो सकता है । 

आधुनिक स्थिति 

राजनीतिक स्वतंत्रता ओर बौद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं | यह 
ठीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सत्रहवीं शताब्दी तक भिन्न- 
भिन्न विपयों पर संस्कृत में ग्रंथ-रचना होती हुई पाते हैं, फिर भी उस 
की प्रगति मद अवश्य पड़ गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध में जैसे 
उच्चकोटि के विचारक उत्पन्न हुये वैसे उत्तराद्ध में दिखलाई नहीं देते । 
दर्शनों के प्रशेता, शकर, रामानुज, प्रशस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्प 
उदयन ओर गंगेश जैसे मोलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम 
होती गई। यह मानना ही पड़ेगा कि भक्ति मांग के शिक्षकों में दा नक 
प्रौहतवा कम है। मध्च, वल्लभ, निंवाक आदि की ठुलना पहले 
आचायों से नहीं की ज सकती | उत्तर काल के लेखकों में ताकिकता 
तो है, पर मौलिकता नहीं है । साथ ही उसकी रचनाओ में एक विशेष 
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कट्रपन का भाव है जो आंशिक निर्जीवता का लक्षण है। हिन्दू धर्म 
और दर्शन की इस कद्टरता का भी ऐतिहासिक कारण है| कड़े सामा- 
जिक, धार्मिक ओर व्यावद्ारिक नियम वना कर हिंदुओं ने अपने धर्म 
और संस्कृति को विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की | 
कट्टरता के अभाव में, संभव है कि हिंदू-सम्यता और संस्कृति मुस्लिम - 
सम्यता में लीन होकर न४ हो जाती। भक्ति-काज्य की करंणा और 
भगवान्‌ के सम्मुख द्ेनता का भाव भी कुछ-कुछ हिंदुओं की राजनी- 
तिक हीनता का परिचायक है। इस प्रकार हम देखते हूँ कि किसी जाति 
के सामाजिक और धार्मिक जीवन तथा विचारों पर- राजनीतिक स्थितिः 
का निश्चित प्रभाव पड़ता है। 


मुसलमानों के शासन-काल में हमारी दाशंनिक प्रगति रुकी रही, 
इसका एक और भी कारण था। बबन-विजेता अपने साथ प्रौदढ़ एवं 
नवीन दार्शनिक जिचार नहीं लाये जिनके संघय एवं ग्रतिक्रिया में यहाँ 
दाशनिक-प्रगति होती | ब्रिटिश राज्य के आने पर भारतीय पहले की भाँति 
परतंत्र तो रहे, किंतु परिस्थितियों में बहुत परिवर्तन हो गया । अब भारतीयों 
को धामिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली | इसके साथ ही उनका धीरे- 
धीरे पश्चिमी साहित्य से गदरा स'पर्क हुआ ( इस स पक ने यहाँ के शिक्षितों 
को जाग्रत और सचेत कर दिया । अधिकांश शिक्षित अथवा अर्ध शिक्षित 
लोग पश्चिम के प्रवाह में चद गये, ओर अपने देश को सम्बता एवं 
संस्कृति को हीन-दृष्टि से देखने लगे। किंतु अधिक बुद्धिमान तथा 
सुशिक्षित लोगों में दूसरे प्रकार की प्रतिक्रिया हुई। एक ओर जहाँ 
दे स्वतन्त्रतेता पश्चिमी विचारकों के छुद्धिविमव से चकित हुये बाद 
दूसरी ओर अपने स्वाभिमान की रक्षा के लिये, उनमें वह भावना भी 
उत्पन्न हुई (के भारत के प्राचीन सास्कृतिक वेमव को प्रशंसनीय रूप में 
'योरोपोयों के सामने प्रलुत करें । इस भावना को योदयप के पणिडतों से 
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भी प्रोत्साहन मिला । जहाँ ब्रिटिश शासक सत्ता के गव से चूर रहे, वहाँ 
योडप के श्रेष्ठ विद्वान , जिन्होंने संस्कृत भाषा का अध्ययन किया, 
भारतीय संस्कृति, यहाँ के साहित्य, दर्शन आदि की मुक्त कण्ठ से प्रशंसा 
ऊे लगे। मैक्समूलर, कोलब्र॒ुक, मॉँनियर विलियम्स, आदि इसी कोटि 
के विद्वान थे । योस्ष के दूसरे पंडितों ने प्रच्छेन्न रूप से यह मिद्ध करने 
की चेष्ट भी की कि भारतीयों ने बहुत कुछ यूनानियों से ग्रहण किया, 
और कुल मिलाकर , उनकी सम्यता एवं संस्कृति योरुप से कहीं दीन 
है | ऐमे पंडितों में गाव, कीय आदि का नाम लिया जा सकता है| 
भारत के सचेत देशभक्त युवक वहुत-कुछ इन दूसरी कोट के योरुपीय 
विद्वानों के खएइन एवं उनके विरुद्ध भारतीय संस्कृति की श्रेष्ठता 
प्रमाणित करने में लग गये | राजा राममोहनराय, श्री रमेशचंद्र दत्त, 
लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक, कवि रवीद्धनाथ, हा० गंगानाथ मा, 
डा० राधाकृष्णुत्‌ , डा० दासगुप्त, धा० रानाडे आदि ने यही करने 
का प्रयक्ष किया है। 


विदेशियों की प्रशंसा का कुछ भारतीयों पर, जिनमें मे अधिकांश 
योरुपीय साहित्य से अपरिचित थे, उलटा प्रभाव पड़ा। वे समभने 
लगे कि भारत की तुलना में योरुप कुछ है ही नहीं और, कम से कम 
दशन के ज्षेत्र में, योरप को भारत से बहुत कुछ सीखना है । किंत॒ 
इस प्रकार की धारणाये योरपीयन पंडितों की गुण-ग्राहकता का ढुरुप- 
योग और हमारी अनुग्राहकता की द्योतक हैँ। वस्तुस्थिति यह है कि 
ज्ञान के सच त्षेत्रों में इस समय दमें योरोप से बहुत कुछ सीखना दे। 


हममें स्वाभिमान हो यह अच्छी बात है; प्रत्येक स्वतंत्र देश के 
नाभरिक्रों को स्वाभिमानी होना चाहिये। हमने बाहर बालों को यहें 
विश्वाम दिलाने का प्रयक्ष किया कि हमारे पूर्वाजन महान ये वह 
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भी उचित ही हुआ । किंठ इतना यथेप्ट नहीं है| अब प्रश्न यह हे 
पफि हमारे इस स्वाभिमान की रक्षा किस प्रकार की जाय | हमारा 
स्वाभिमान तमी रक्षित रह सकता है जब कि हम स्वयं वैसा ही 
मौलिक एवं साहसपूर्ण चिंतन करने लग जॉँथ जैसा कि इहसारे पूर्चज 
विचार करते थे | 


दर्शन का अर्थ दाशंनिक साहित्य नहीं है । वह प्राचीन विचारकों 
की शिक्षाओ्रों का अध्ययन एवं आइ्त्तिमात्र भी नहीं है। प्राचीन 
दर्शनों का अध्ययन साधन है, साध्य नहीं। दर्शन का वास्तविक अर्थ 
है दाशंनिक चिंतन, दाशंनिक समस्याओं में जीवित अभिरुचि, ऐसी 
अभिरुचि जो प्रतिदिन उन समस्याओं के नये समाधान खोजने को 
प्रेरित करती हैं | एक दाशंनिक-जाति या राष्ट्र हम उसे कहेंगे जिसके 
सुशिक्षित सदत्य जीवन के सबंध में नित्य नये प्रश्न उठाते ओर उन 
पर नई दृष्टियों से विचार करते हैं; साथ ही जहां की साधारण जनता 
उन प्रश्नों तथा उनसे संबंद आल्ोना-प्रत्यालोचना में गहरी अभिदचि 
लेती है | इस दुष्टि से जाँचने पर हम पाते हैं कि आज इंगलंड, 
अमरीका आदि में दशन जीवित दशा में है, जब कि हमारे देश में वह 
सृतप्राव हैं। बोदय अपने जीवन के पत्वेक दशाब्द में दो एक नये चादों 
अथवा सिद्धांतों की सष्ठि करता रहता है ; इसके विपरीत हमार देश में 
किसी नवीन स्वदेशीवाद की चर्चा नहीं सुनाई देती । हमारे अधिकांश 
युवक बढ़े उत्साह ओर कददरता से अपने को विभिन्न विदेशी विचारकों-« 
जैसे वद्र एड रतेल अथवा कालंमाक्स--का अनुयायी घोषित करते फिरते 
हूँ, उनके मस्तिप्क में यह वात कभी नहीं आती की वें जीवन के सबंध 
में स्वयं सोच कर नवे वादों का प्रचार कर । भारतीय मस्तिष्क के इस 
दैन्च और साहसद्ीनता पर आश्चर्य ओर दुसः होता है। इस दोनता 
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के बातागरण में संभगतः, गाधी,जी के नैतिक,सामाजिक एवं राज- 
नीतिक गिचार ही मौलिकता एव साहस का ज्वलंत प्रतीक रहे हैं । 


तो, भारत में फिर से स्वतंत्र दर्शन अथवा दार्शनिक चिंतन का 
उदय कैसे हो ! पहली शत्त है कि हम अपने विचारों, अपने अन्वेषणु 
फलो आदि को अपनी भाषा में व्यक्त करने के अभ्यस्त बनें। इस 
प्रकार हम भारतीय जनता के निकट हो सकेंगे और हमारे चिंतन 
को जनता के जीवन स्पन्दन से प्रेरणा मिल सकेगी | दूसरा, हम इस 
बात का लोभ छोड़ दे कि हमारे विचारों की योरुप तक पहुँच हो और 
उन्हें वहाँ सम्मान मिले | शकर और बाचस्पति ने दूसरे देश वालो 
की प्रशंसा के लिए नहीं लिखा, उनकी कृदियों अथवा विचारों में 
बल था, इसी से उनकी ख्याति आज दूर-दूर पहुँच गई। यदि हमार 
विचारों में शक्ति होगी तो कभी न कभी दूसर देशों की दृष्टि उन पर 
पड़ेगी। अदः हमें चाहिये कि हम अपने देश के वातावरण एवं जीवन 
से स पक रखते हुए देशवासिया के लिए ही लिखे। 


हमारे सामने कुछ दूसरी वाघाये भी हैं; अभी हमारे 
देशवासी, विशेषत- हिंदी पाठक, उच्चतम विचारों का स्वागत 
करने के लिए तेयार नहीं हैं । उनमें से अधिकाश पश्चिमी विचारों से 
अनमभिज्ञ भी हैं। झ्रावश्यकता यह है कि देशी भाषाओं में योरुप 
कीं समस्त विचार-राशि को ठीक से अनूदित कर लिया जाय, जिससे 
हिंदी पाठकों का आधुनिक विचारों की प्रष्टभूमि से परिचय हो 
जाय । इस परिचय के वाद ही दमारे देश के शिक्षित पाठक और 
विचारक नवीन दृष्टियों अथवा सिद्धांतों की सृष्टि में परस्पर सहयोग 
कर सकेंगे | हमारी समझ में देश की सरकार का सबसे वड़ा कतंव्य 
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देशी भाषाओं में विश्व साहित्य को अनूदित कराना ई | इस प्र्ठ-भूमि 
के तैयार हो जाने तथा शिक्षा का माध्यम देशी भाषायें वन जाने 
पर भारतीय प्रतिभा स्वतः ही मोलिक विचारकों को उत्पन्त करने 
लगेगी । 
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सहायक तथा पटनीय ग्ंथों की सूची 


सांमान्य ग्रंथ 

सर्वदशन संग्रह--आानंदाश्रम संस्करण | 
सुरद्रनाथ दासगुप्--ए हिस्द्री ऑव इणिडियन फ़िलासफ़ी, ४ भाग | 
राधाकृष्णन , सर सवपल्ली--इण्डियन फ़िलासफ़री, दो भाग । 
हिरियज्ञा--श्राउठट लाइन्स आँव इश्डियन फ़िलासफ़ो | 
चटर्जी और दत्त--इण्ट्रोडकशन डु इश्डियन फ़िलासफ़ी। 

पहला अध्याय 
घाटे, बी० एस०--लेक्चस आ्रॉम द ऋग्वेद 
घिण्टरनिज--हिस्ट्री श्रॉव संस्कृत लिट्रेचर, भाग १। 
मैकडॉनेल--वैदिक रीडर । 
पेटरसन, पीटर--सिलेक्शन्स फ्राम द ऋरेद। 
दयानंद, स्वामी--ऋग्वेदादि भाष्यमृमिका । 

दुसरा अध्याय 
राधाकृष्णन--इण्डियन फ़िलासफ़रों, भाग १॥ 
विश्वरनिज्ञ--हिस्ट्री व्‌ संस्कृत लिट्र चर । 

तीसरा अध्याय 
रानडे, रामचन्द्र दत्तान्नंय--ए कम्सट्रक्टिव सर्व ऑँव उपनिषदिक 
फ़िलासफी । 
इायसन--फ़िल्लासफ़ी ऑब द उपनियद्स | 
गफ--फ़िलासफ़ी श्रोंद उपनिपद्स | दर 
धबादआ, बी० एम्‌४--प्रीजुद्धिस्ट फ़िलासफ़ी । 
हाम--द थर्दीन प्रिन्सिपल उपनिपदस_ ! 


सहायक तथा पटनीय ग्रंथों की सूची 


सांमान्य ग्रंथ 
स्वंदशन संग्रह--आानंदाश्रम संस्करण | 
सुरद्रनाथ दासगुप--ए हिस्ट्री ओऑव इशण्डियन फ़िलासफ्री, ४ भाग | 
राधाकृष्णन , सर सवपल्ली--इण्डियन फ़िलासफ़ी, दो भाग | 
हिरियन्ना--श्राउट लाइन्स आँव्‌ इश्डियन फ़िलासफ़ी | 
चटर्जी और दत्त--इण्ट्रोडक्शन डु इस्डियन फ़िलासफ़ी। 

पहला अध्याय 


घाटे, बी० एस०---लेक्चस आन द ऋग्वेद | 
विश्टरनिजु--हिस्ट्री श्रॉव संस्कृत लिट्रेचर, भाग १। 
मेकडों नेल--वैदिक रीडर | 
पेटरसन, पीटर--सिलेक्शन्स फ्राम द ऋग्वेद | 
दयानंद, स्वामी--ऋग्वेदादि साप्यमूमिका । 

दूसरा अध्याय 


राघाइृष्णन--इश्श्यिन फ़िलासफ्ली, माग १॥ 
विश्टरनिज्--हिस्द्री ऑव्‌ संस्कृत लिट्र चर । 
तीसरा अध्याय 
रानडे, रामचन्द्र दत्तात्रेच--ए कन्सट्रक्टिव सर्वे ऑवू उपनिषदिक , 
फ़िलासफ्री । 
डायसन--फ़िलासफ़ी ऑच द उपनिपद्स | 
गफ--शिलातसफ़ी आँव उपनिपदरस | 
वार्ता, वी० एमू०--प्रीवुदिस्ड फ़िलासफी ॥ 
धम--द थर्दोन प्रिन्सतिपल उपनिपद्स 


हि च्के ऊ जज 


बी० एल० शासत्री--वन्‌ हरइ्र 3 एएड एट उपनिपद्स | 
है हे ( निर्यसागर प्रंस ) 
चौथा अध्याय ल्‍ 
बेल्वेल्कर ओर रानडे--हिस्ट्री ऑब_इण्डियन फ़िलासफ्री भाग ३। 
दक्षिणारंजन शासत्री--ए हिस्टो ग्रॉव_इण्डियन मैटीरियेलिउ्म | 
हरिभद्र--घड्दर्शन समुच्चय | 
लोकमान्य तिलक --गीतारहस्य । 
अरविन्द घोष--एसेज़ आन द गीता | 
पांचवां अध्याय 
'उमास्वामी--तत््वार्थाधिगमसूत्र । 
-मल्लिषिण--स्थादवाद मंजरी ( हेमचंद्र की टीका ) 
हरिभद्र--घड्दशन समुच्चय । 
स्टीवेन्सन, मिसेज़--द हाट ऑँव_जैनिउम । 
जैनी, जगमन्दरलाल--आउट लाइन्स श्रॉव_जैनिज़््म । 
सेमिचन्द्र-द्रव्यसंग्रह ( अंग्रेजी अनुवाद, आरा )। 
छुठवां अध्याय 
अश्वघोष--बुद्धचरित । 
- झोस्डेन वर्ग --बुद्ध। 
आंस्माकामी सोगेन--सिस्टम्स ऑॉव_बुद्धिस्ट थॉट | 
आनन्दकुमार स्वामी--बुद्ध एएड द गास्पेल ऑव_बुद्धित्म । 
मिसेज रिज डेविड्स --बुद्धिज्म । 
विश्टनिज--हिस्टरी ऑँव संस्कृत लिट्रेचर, भाग २। 
एच० सी० वारेन--बुड्धउ्म इन्‌ ट्रांसलेशन्स । 
द्वितीय भाग 
पहला अध्याय 


मूलमाध्यमिक कारिका--पूसे द्वारा संपादित। ब्रह्मतृत्र शांकर भोट) 
रक्षप्रभा-भामती सहित | 


| अर | 


अभिधमे कोश--आचाय वसेंवेन्धु केत,संपोर्दक राहुल सोंक यात्यन ) 
सुजुक्की-+ओडउंट लेइन्स ऑव मंदँयान बुंद्िडंस) ०४ 
शर्वात्स्की--द.कन्सेप्शन आँव_ बुद्धिस्ट निर्वाण 

» -चेंडिस्ट लाँजिक, दो भोग) 
दासगुप्त--इस्डिंयन आइडिचेलिज़्म । 
यामाकामी सोगेन- सिस्टम्त ऑओँव बुद्धिंस्ट थॉठ | 
ए.० वी० कीथय--बुद्धिसंट फ़िलोंसंफ्री | 


दूसरा अध्याय 


न्याय सूत्र--वात्स्थायन भाष्य (.चोखम्वा सं० सी० ) 
विश्वनाथ--भाषा परिच्छेद ( कारिकावली ) 

अन्न भट्ट-तकसंग्रह, दीपिका सहित । 

कुप्पूस्वामी शाज्ी--तकठंग्रह ( अंग्नज़ी ) 

आथले, यशवंत वासुदेव--तकसंग्रह ( अंग्रजी ) 
रैण्डिल--इश्डियन लॉ जिक इन अली स्कूल्स । 

सतीशचन्द्र विद्याभूषण--दिस्ट्री ओऑव इण्डियन लॉजिक | 
प्रशस्तपाद--पदार्थ घमसंभद- ( व्योमवत्यादि सहित -चोखम्बा० ) 


ए० वी० कौय--इरिडयंन लॉजिक एड एटामिउ्म |... 
जदुनाथ सिंनहो---इशिडियन र्विलिएम | ः 
इजन्द्र नाथे सौल--पॉलिंटिवं साईन्सेज ऑव_ द हिन्दू) 


एस० सी० चेंटर्जी--न्याय थियरी आव नालेज | 
ज्े० सी० चर्दटर्जी-- द्‌ हिन्दू 'रियलिज्म | 


तीसरा अध्याय 
वाचस्पति मिर्नें-+्तांख्यतत्व कौमुदी। 
तांस्य कारिका ( गौड़ेपाद भोप्वे )--कोलैब्रु द्वारो संपादित ) 


विज्ञानभिन्नु--सांख्य प्रवचन भाष्य | 
योगसूत्र--व्यासभाष्य, तत््ववैशा रदी, योगवातिकादिसदित 
( चोखम्बा )। 
दासगुप्त--योग एज फ़िल्लासफ्री एएड रिलीजन, योग 
फ़िलासफ़्ी | 
कीथ--द सांख्य सिस्टम | 
मैक्समूलर -सिक्स सिस्टम्स आॉव इस्डियन फ़िलासफ़ी | 
एन्‌० के० ब्रह्मा--द फ़िलासफ़ो ऑव_ हिन्दू साधना । 
चौथा अध्याय 
मीमांसा सूत्र, शवरभाष्य सहित । 
कुमारिल भट्ट--श्लोक वार्तिक । 
पार्थसारथि मिश्र--शासत्र दीपिका । 
शालिकानाथ--प्रकरण पंचिका | 
कीथ- कमेंमीमांसा | 
भा, गंगानाथ--प्रभाकर स्कूल व पूर्वमीमांसा । 
हु 5पूर्वमीमांसा इनू इट्स सोसेज। 
सी० राजा--इण्ट्रोडक्शन ठ बृहती । 
पाँचवां अध्याय 
कमंकर--कम्पेरिजन ऑँव_द भाष्य जु० इत्यादि । 
बी० एल ० आ य--द फ़िल्लासफ्री ओंव योगवासिष्ठ । 
है --योगवासिष्ठ एएड माडन थॉट | 
माएड्क्य कारिका--शांकर भाष्य ( माएड्क्योपनिपद्‌ ) 
छठवाँ अध्याय 
ब्रह्ममूत् शांकर भाष्य--रक्षप्रभा, भामती, न्‍्यायनिणय- 
सहित वम्बई 
' दशोपनिपदू--शांकरभाष्य (वाणी विलास प्रेस ) 


[ रे ॥ 


पंचपादिका विवरण-- काशी, १६४८) मु 
सिद्धान्तलेश संग्ह--( विजयानगरम्‌ संस्करण ) 
दिद्धान्तलेश संग्रह--हिन्दी अनुवाद ( अच्युत गंथमाला काशी ) 
वेदान्त परिभाषा--सटीक, बम्बई | 
नैष्कम्य सिद्धि--हिरियन्ना द्वारा संपादित | 
सदानन्द--वेदान्तसार ।  , 
डायसन--सिस्टम आँव वेदान्त । 
कोकिलेश्वर शासत्री--श्रद्वेत फ़िलासफ़ी । 
के० सी० भट्टाचार्य--स्टडीज इन वेदान्तिस्म | 
डी० एम० दत्त--सिक्‍्स वेज आँव नोहंग | 
अकु हाट--द वेदान्त एएड मॉडन थॉठ । 

सातवों अध्याय 
ओभाष्य ( चतुः वूत्री--श्रुत्त प्रकाशिका सहित ॥ 

(निशय सागर प्र स ) 

यतीन्द्रमत दीपिका--श्रानन्दाभ्रम संस्करण | 
श्री निवासाचारी--रामानुज जु आइडिया श्रॉव_द फाइनाइट सेल्कू। 


».. » . द फ़िलासफ्ी ऑब_विशिष्टादत | 

आठवयाँ अध्याय 
आर० जी० भण्डारकर--वैष्णविज़्म, शेविज्म एएंड माइना) 
सेकटस | 
नागराज शर्मा--रेन आँव रियलिउम इन इंडियन फ़िलासफ़ी । 
अरडर--हण्ट्रोडक्शन डु पांचरात्र 
उमेश मिप्न--निम्बा्क फ़िलासफ़ी । 
'पनाभावचाय--लाइफ एण्ड दीचिंग्ज आँव ध्रीमध्य । 
कैनेडी---चेतन्य मूवमेएट | 
ब्रजनाथ शर्मा--भ्रीमद्वल्लमाचार्य श्र उनके सिद्धान्त । 


[ रे" |] 


विज्ञानभिन्नु--सांख्य प्रवचन भाष्य । 
योगसूत्र-व्यासभाष्य, तत््ववैशा सदी, योगवातिकादिसहित 


( चोखम्वा )। 
दापगुप्त--बोग एज फ़िलासफ़ी एण्ड रिलीजन, योग 
फ़िलासफ़ी | 


कीथ--द सांख्य सिस्टम । 
मैक्समूलर -सिक्‍्प्त सिस्टम्स ऑओँव इश्डियन फ़िलासफ़ी | 
एन्‌० के० ब्रह्मा-द फ़िलासफ़ो ऑव हिलू साधना । 


चौथा अध्याय 


मीमांसा सूत्र, शवरभाष्य सहित । 
कुमारिल भट्ट--श्लोक चार्तिक । 
पाथंसारथि मिश्र--शास्त्र दीपिका | 
शालिकानाथ--प्रररण पंचिका । 
कीथ-कर्ममीमांसा । 
भा; गंगानाथ--प्रभाकर स्कूल ओव_ पूर्वमीमासा । 
है पू्वमीमांसा इन्‌ इट्से_ सोसेज । 
सी० राजा--इण्ट्रोडक्शन ठ बहती | 
पाँचवां अध्याय 
कमकर--कम्पैरिजन ऑँव द भाष्य ज० इत्यादि । 
बी० एल० थ्रा य--द फ़िलासफ़ी शव योगवासिष्ठ | 
». 9योगवासिष्ठ एण्ड मान भॉट । 
मास्डूक्य कारिका--शांकर भाष्य ( माणडूक्योपनिपद्‌ ) 
छठवाँ अध्याय 
ब्रह्ममूत्न शांकर भाष्य--रत्प्रभा, भामती, न्‍्यायनिणय- 
सहित वम्वई 
' दशोपनिपद--शांकरभाष्य (वाणी विलास प्रेस ) 


[ #र१३ ] 


पंचपादिका विवस्ण-- काशी, १६४८ ) 
सिद्धान्तलेश संग्रह--( विजयानगरम्‌ संस्करण ) 
सिद्धान्तलेश संग्रह--हिन्दी अनुवाद ( अच्युत ग्रंथमाला काशी ) 
वेदान्त परिभाषा--सटीक, बम्बई | 
जैष्कर््य सिद्धि--हिरियन्ना हारा संपादित । 
सदानन्द--वेदान्तसार | 
डायसन--सिस्टम आऑव वेदान्त । 
कोकिलेश्वर शासत्री--अद्वेत फ़िलासफ़ी । 
के० सी० भट्टाचार्य--रुट्डीज इन वेदान्तिउम । 
डी० एम० दत्त--सिक्‍्स वेज आँव_ नोहंग। 
अकु हाट--द वेदान्त एएड मॉडन थॉट | 

सातवों अध्याय 
ओरीभाष्य ( चतुः सूत्री--अ॒त प्रकाशिका सहित ॥ 

(निणय सागर प्र स ) 

यतीन्द्रमत दीपिका--आनन्दाश्रम संस्करण | 
श्री निवासाचारी--रामानुज जु आइडिया आॉव_द फॉइनाइट सेल्क | 


>>...» द फ़िल्ासफ़ी श्रॉव_विशिष्टाइत 

आठवाँ अध्याय 
आर० जी० भण्डारकर--वैष्णविज़म, शंविज्म एशड माइना) 
सेकटत | 
नागराज शर्मा--रेन श्रॉव_ स्विलिउ्म इन इंडियन फ़िलासफ़ी । 
अभ्रढडर--इण्ट्रोषक्शन ड पांचरात्र 
उमेश मिक्र--निम्बाक फ़िलासफ़ी । 
पद्मननाभाचार्य--लाइक एएड टीचिंग्ज व श्रीमध् 
कैनेडी--चैतन्य मूचमेएट । 
अ्जनाथ शर्मा--भ्रीमद्वल्लमाचार्य और सिद्धान्त । 


[ ५३१२ |] 


जी० एनू० मलिक--फ़िलासफ़ी आ्राँव_वैष्ण रिलीजना 
नवाँ अध्याय 
सी० पिलाई--छूटडीज इनू शव सिद्धान्त । 
एस » सुन्दरम--शेव स्कूल आँव_ हिन्दू इज़्म । 
के० सी० पाणडे---अभिनव गुप्त-ए स्टडी | 
जे० सी० चटर्जी--काश्मीर शेविज्धम | 
वृड़्ोफू--शक्ति एएड शाक्त । 
#”गालैएड ऑव_लेट्स । 
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